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مقدمة NN‏ 
اتف مال الماد Ww‏ 
yy EE E pl -Y‏ 
-Y‏ القرن العشرون EY‏ 
-é‏ آراء مفكرين مسلمين مختارين حول الشريعة والديمقراطية 

A^ وحقوق الإنسان‎ 
WA isis 


WwY المراجع‎ 


0 


إن ظهور الحركات الإسلامية منذ سبعينيات القرن العشرين» ومؤخرًا الهجمات الإرهابية 
التي قام بها مسلمون في الغربء LÝ‏ لوضع النزعة الإقصائية والأصولية (العنيفة) للإسلام 
في قلب دائرة الضوء مرةً أخرى. وترتب على ذلك أنْ صارت الثقافة والدين الإسلاميان 
مرتبطّين ارتباطًا وثيقًا الآن بالحكم الاستبداديء والتقاليد القاسيةء والمعاناة البشرية» من 
ونحية نطو OSM‏ من فى السلفين ف allel olas‏ ومن اليف أن عو obs cabal‏ 
يشاركون بالفعل الأصوليين المسلمين قناعاتهم بأن «الإسلام الحقيقي» لا يتفق بالمرة مع 
Rol nal aas i‏ واحترام Goa‏ الان 

ليس من الضعب إثبات أن «الإسلام» والعالم الإسلامي في الواقع يمثلان فسيفساء 
cults‏ متعودة Gy ail‏ فا el al A lees‏ لسع سو قطاع من ok‏ 
الكامل للفكر والحركات والممارسات الإسلامية المتطورة. ولا هو من الصعب أن نجد 
مسلمين مسامين وتقدميين» يعالجون aliah‏ الموضوعات: المغاصرة للعدالة الاجتماعية 
والتعدّدية ومساواة الإناث بالذكور في مجتمعاتهم. إلا أنه من الصعب أكثر أن نجد نشطاء 
مسلمين على pÉ‏ بالتأملات المنهجية والنقدية للتراث الإسلاميء الذي يشمل النصّين 
التأسيسيّين للإسلام cl)‏ القرآن والسّنة). وهو ما يترتب عليه أن مساعيهم GAS‏ ما 
يرفضها المفسّرون الحَرْفيون» سواءً من المسلمين أو غير المسلمينء باعتبارها مهينة للتراث 
الإسلامى أو سطحية أو دفاعية. 

فا الف ك دع من للكت ا IEEE ea cal‏ 
المفكر المصري البارزء نصر حامد أبى زيده هي نتاجٌ لذلك التأمل المستنير للتراث الإسلامي. 
إنها O65‏ كيف حاول المفكّرون المسلمون الإصلاحيون من مصر وإيران وحتى إندونيسيا 
منذ cy‏ مبكر تخليص الإسلام من التفسيرات التقليدية والتي تركّز على الشريعةء ونزعوا 
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إلى إبراز asd‏ إسلام GLE‏ و«مستنير» وديناميكي. ويرفض الكثير من خلفائهم المعاصرين 
الإسلامَ الجامدَ الذي تدعمه الأنظمة السياسية السلطوية والمحافظون؛ فهم يريدون أن 
يحل محله إسلامٌ حديث وروحاني وأخلاقي. لكن للأسف الحداثة باعتبارها منتجًا غربيًاء 
والمعادلة بين الديمقراطية وحقوق الإنسان وبين التغريب, لا يزالان هما المهيمتين خارج 
هذه الدوائر الفكرية. 

coi;‏ تأملات gil‏ زيد حول تطور الفكر الإصلاحي الإسلامي معلوماتٍ Bade‏ لتقرير 
المجلس العلمي لسياسة الحكومة عن «الحركات الإسلامية»» الذي نشر بالتزامن مع هذه 
Hy GIS d alae pala gl Ale rail fy aal‏ فكرية dial dubi‏ 1535125 
gici‏ فيها المسلمون وغير المسلمينء على Ss‏ سواءء بالطمأنينة الكافية للابتعاد عن الصور 
النمطية والنماذج المعوّقة. 

وفيما يلي Slabs‏ أخرى ذات dhe‏ نشْرّت LAÍ‏ في إطار هذا البحث الذي أجراه 
المجلس العلمي لسياسة الحكومة: 


« جيه al‏ أوتو (YeI)‏ «الشريعة والقانون الوطني. الأنظمة القانونية في الدول 
المسلمة بين التراث والسياسة وسيادة القانون»» أمستردام: دار pid‏ جامعة 

(Y 7*3) جيه إم آوتو وإيه جيه ديكر وإل جيه فان زوست-زيورديخ (محررون)‎ e 
على‎ ٠١ «الشريعة والقانون الوطنى في اثنتى عشرة دولة مسلمة»» المنشور رقم‎ 
موقع المجلس العلمي لسياسة الحكومةء أمستردام: دار نشر جامعة أمستردام.‎ 

el ٠‏ بيرجر (Y* V)‏ «الشريعة الكلاسيكية والتجديد»» المنشور رقم VY‏ على موقع 
المجلس العلمي لسياسة الحكومة؛ أمستردام: دار نشر جامعة أمستردام. 


الأستاذ الدكتور دبليو بي إتش جيه فان دي دونك 
رئيس المجلس العلمي لسياسة الحكومة 
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هذا المشروع البحثي Goto‏ بالكثير لتشجيع المجلس العلمي لسياسة الحكومة الهولندي 
وكذلك docs‏ المادي والمعنوي. حين فاتحتني فيندي أسبيك بروسيه ويان شخونينبوم في 
هذا المشروع» شعرث وكأنهما يعيدان إلى الحياة مشروعًا sel SLB‏ له Gia‏ منذ زمن بعيد. 
tify diaeta ils ads‏ دروو اي las‏ ولك HS Late ay‏ نحن AIDE‏ لوقي 
في اجتماعات منتظمةء كان US‏ منها أشبه ب «ندوة صغيرة». Ma‏ تقديم أول مُسوّدة منذ 
ale‏ ساهمّت فيندي ويان aalus‏ جبّارة في توسيع مجال البحث بأسئلتهما وتعليقاتهما 
Sell‏ المتواصلة. إنهما لم يبخلا بالوقت أو المجهود في قراءة المسوّدة واقتراح التصويبات. 

إننى مدينْ كذلك إلى الدكتورة كتايون أميريور لمساعدتها البحثية فيما يتعلق بالمفگرين 
dod o eset‏ وال ا کر محم كو cells‏ انان عن مات اب نيما 
يتصل بالفكر الإسلامي الإندونيسي. 

Sail,‏ زملائي في جامعة الإنسانيات في أوتريخت لدعمهم وتشجيعهم. وأخيرًا وليس 
ce‏ ای uiui‏ هذا المشروع البحثي الطموح للغاية في توضيح بعض المفاهيم 
الخاطئة الشائعة بخصوص موضوع «الإصلاح» في العالم الإسلامي. 
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على الرغم من أن موضوع إصلاح Sall‏ الإسلامي أثير على نحو صاخبء واشتد الترويج 
له في الإعلام الغربي في أعقاب ١١‏ سبتمبر Yes)‏ فإنه ليس موضوعًا جديدًا بالمرة. 
وكان من مبررات الإدارة الأمريكية للتوسّع في حربها على الإرهاب 5535 العراق الحاجة 
aS Id‏ لإدخال الإصلاح السياسي والاقتصادي — والثقافي أيضًا ‏ في العالم العربي أجمع 
بالقوة. يشمل هذا المشروع الأمريكى للإصلاح التعليمَ الديني؛ حيث تحذف من المناهج 
المدرسية العناصر الدينية التي تعكس EI‏ نوع من التفرقةء سواء كانت دينية أو أخلاقية 
أو جنسية. فالمفترض بالتعليم الديني» بموجب الإصلاح الأمريكي المقترح» أن 355 قيم 
الحرية والمساواة والعدالة والازدهار. وفرض قيم بعينها ليس جديدًا هو الآخر بالطبع. 
فهذا المنهج يُعيد إلى الأذهان مطالبَ شبيهةٌ لقَوّى استعمارية سابقة في الدول المسلمة 
خلال القرتين الثامن phe‏ والتاسع عشر. 

إن العلاقة بين العاللّين الإسلامى والغربى حاضرة بقوة في التاريخ الحديث للفكر 
الإسلامي. في واقع الأمرء كانت بداية المواجهة بين LL‏ هي التي جرّت had‏ الحداثة 
- يكل قيمها على غرار «التقدم» و«القوة» و«العلم» و«العقل» - لتخترق المجتمعات 
التقليديةء وتنتهك بالتالي bse‏ الراسخة. إلا أن رد الفعل لم يكن Gabe‏ على الدوام. 
ركز أي رد Lad‏ سلبي على الغزو العسكريء واحتلال الأرضء واستغلال الموارد الطبيعية 
والبشرية. 

إنه SÄ‏ واقع أن التوجه الأصولي والإقصائي للفكر الإسلامي هو السائد في أغلب 
المناقشات» بل هو الطاغى في الإعلامء لا سيما منذ أحداث ١١‏ سبتمير. على العكس» سيكون 
التركيز الرئيسي لهذا البحث رد الفعل الإيجابي والليبرالي والاستيعابي المتضمّن في كتابات 
مفكّرين مسلمين [pace‏ لإعادة قراءة التراث الإسلامي وتناؤله بنظرة s Base‏ ذلك 
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النصّان الإسلاميان التأسيسيان؛ أي» الكتاب المقدسء القرآنء وكذلك السنة النبوية sl)‏ 
سنن النبي من أقوال وأفعال). ومن e$‏ فإن السؤال المحوري في هذه الدراسة هو: لأي درجة 
ساهم هؤلاء المفكرون الليبراليون الإصلاحيون في تجديد Sill‏ الإسلامي تجديدًا auia‏ 
وهل وفقوا في تفنيد الصورة السلبية للغرب التي odds‏ التقليديون؟ 

بطرح هذا السؤال والسعي لتحليل Lal‏ التي سيمليهاء تشير هذه الدراسة أيضًا 
للأثر السلبي المحتمل للحالة السياسية الراهنة؛ أي احتلال «shall‏ والصراع الإسرائيلي 
الفلسطيني العالقء وأجندة الإصلاح المفروضة الكامنة في المشروع الأمريكي «الشرق 
الأوسط الكبير». فمن المؤسف أن الحالة الراهنة للأوضاع العالمية تعطي YS‏ من التقليديين 
والمتطرفين» chal‏ عن الراديكاليين والأصوليين» igs‏ أقوى لم يكونوا ليحلّموا به قط. 

يسير منهج البحث المعتمد هنا على النحو التالي: تنقسم باقي هذه الدراسة إلى أربعة 
فصول؛ الثلاثة الفصول الأولى منها مرتَّية ترتيبًا Giay‏ وتتناول فترة ما قبل الاستعمار؛ 
أيء القرن الثامن عشر (الفصل الثاني)ء والتاسع عشر (الفصل الثالث)ء والقرن العشرين 
(الفصل الرابع). واختيار مفكّرين من دول Ad‏ مثل مصر والهند وباكستان وإندونيسياء 
يعكس التنوع العريض للعالم الإسلاميء ويربط بين أسلوب التفكير والسياق التاريخي 
والاجتماعي السياسي. وتركيزنا الرقيسي هنا بالأساس على أولتك المفكرين الذين كانوا 
ین بک [pio] gb‏ رو جديدة اوو فنا Stel alias alts‏ 
للنقاش Éd‏ فشيئًا. يناقش الفصل الرابع نشأة الإسلام السياسي. كما أنه يقدم دراستّي 
حالة عن الفكر الإسلامي في إندونيسيا (القسم By (VE‏ إيران (القسم (ARE‏ تقدم 
إندونيسيا UL‏ مثيرة للاهتمام للفكر الإسلامي فيما يتعلق بالتعددية الدينية والتعددية 
الثقافية باعتبارهما من أسس الديمقراطية. ds‏ إيران» أسفرّت معايشة الإسلام السياسي 
في ظل حكم ديني Jas Ge‏ عميق بين المفكّرين المسلمين بشأن العلاقة بين الدين والدولة. 
ويركّز الفصل الخامس على الطرق التي يتناول بها مفكرون مختارون من خارج العالم 
الإتلامئ:موشتوهات.ففل الشريحة والديمعراطية وحقوق الإنناة pd‏ أنهى هذه الدراسة 
بخاتمة. 


الفصل الأول 


فترة ما قبل الاستعمار 


مقدمة 


التأكيد على أهمية التراث من خلال استحضار سلطته وقيمه من أجل الحفاظ على القوة 
الاجتماعية للمسلمين وتضامنهم واستقرارهم. وفي هذا الصدد سنعرض بإيجاز الأفكار 
الأساسية لمفكرين مثل شاه ولي الله  (ANVAY— VV Y)‏ الهند والحركة الوهابية في نجد. 
والهدف من هذا الاختيار المحدود هو المقارنة بين خلفيتين ثقافيتين» أنتجتا gina‏ 
مختلفتين لإحياء الإسلام. 


)5( التنوع الثقافي 


سيبدى من الضروري أن las‏ باستعراض التنوع الثقافي لما aus‏ «العالم الإسلامي» 
قبل d atu dba‏ برع يكل gs Gaule AGN‏ نه aa sull use dp‏ يدو 
البساطة لأنه كان على الإسلام أن يتأقلم مع سياق ثقافي وتاريخي جديد» بمساحات شاسعة 
cái ged oil‏ ينل المي Slag W‏ الف تر يها (SI all‏ رغم ]€ Ga‏ 
السهل نسبيًا توضيح سياق الإسلام العربي» فإن شرح عملية Bale]‏ التوجيه المعقدة التي 
من بها الإسلام في سياقاتٍ ثقافية وتاريخية مختلفة ليس بنفس السهولة.' المؤرخون 
الثقافيون وحدهم هم القادرون على تقديم بعض الإجابات وتوضيح الاختلافات متلا بين 
الإسلام المتدي ف opi i‏ الساادن pte‏ والسائع عقن والإسلح في d geai gh iad‏ شه 
الحؤيرة القربية Vere cee erg‏ 
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رغم أن استعراض التركيب المتعدد الثقافات للعالم الإسلامي قبل المواجهة مع 
الغرب يتجاوز حدود هذه الدراسة» فقد يكون من المفيد أن نرسم بعض الخطوط 
الفاصلة بين المناطق الإسلامية المختلفة. في الهند she‏ كان لا بد أن يتعايش الإسلام 
مع الهندوسية والبوذيةء ويتفاعل معهما Meli‏ مثمرًا. dies‏ دراسة القوى والغوامل 
التي e655‏ بين Lawl‏ الهتدي والممتمع الهندوسي epi‏ أن :فكر_المتصوّفين المسلمين 
المؤمن بوحدة الوجودء الذي sag‏ صنوه في الفكر الديني SLE SL AU‏ ظل lags‏ يقرب 
بين الإسلام والهندوسيةء فيما باعدّت بينهما التصورات والمفاهيم الوثنية المرتبطة بالكثير 
من المؤسسات الهندوسية. وكان هذا متأصلًَا إلى do‏ ما في الوضع (نظامي د.ت.") كان 
الخوف أن s‏ الخلفية الوثنية للكثير من المؤسسات الهندوسية على الطابع التوحيدي 
للإسلام. حين كتب هندوسي للشيخ أحمد ill) aia pull‏ عام SE )١1١5‏ إن راما 
ورحيم (الرحيم» وهو أحد أسماء الله في الإسلام) متطابقانء اعترض الشيخ قائلًا إن راما 
كان يشر ولذلك لا يكن اعتباره مقطايقا مع الك وقد قاوم شاه ول الله distaal stig‏ 
شهيد تبني كل تلك الممارسات الهندوسية المرتبطة بالنزعات والأفكار الوثنية. هذا النوع 
من التشابه والاختلاف كان Gla‏ ما يؤدي إلى التسامح والتفاهم المتبادل» لكنه كان من 
الممكن أيضًا في JB‏ ظروفٍ مختلفة أن Jas‏ نار التعصّب والنزعة الإقصائية العنيفة. وقد 
كان تقسيم الهند إلى دولتّين عام ۱۹٤١‏ انتصارًا للتيار الثاني» وهو انتصار ST‏ الاختلافات 
على حساب التشايهات. 
من الممكن المقارنة بين المثال الهندي للديناميكية الثقافية الإسلامية ومثال شبه 
الجزيرة العربية» حيث استطاع الإسلام أن يستمر دون أن يتغير تقرييًا. وهو ما يفشر 
gels‏ الومابية Lal cis] Was‏ عن p25‏ مسيط eos‏ فر 83s‏ بالفودة» d]‏ ول 
الإسلام من دون نقد التراث أو إعادة النظر فيه. وبين cuia‏ المثالّين نجد diens‏ من 
الخلفيات الثقافية التى شكلت الإسلام وأعطته سماته المحلية الخاصة. لكن ماذا عن 
جنوب شرق آسياء الذي يبدو أن المسلمين قد نقلوا إليه الإسلام على مدى قرون عدة؟ يبدو 
أن لصاون الأول للتشاط الدعوي اللي كانت ollas else.‏ ف قرب الت :كم 
عرب» من حضرموت على وجه الخصوص. اعتنقت شعوب الهند الشرقية الإسلام بطريقة 
سلمية عمومًا (ميدين 117:1155-/1917). وفيما هو معروفٌ الآن باسم إندونيسياء صارت 
غالبية سكان جاوة وسومطرة مسلمين Jolas‏ القرن الثامن عشر.' وقي الوقت نفسهء جاء 
الفتح العربي لمصر عام 15١‏ لينقل الإسلام إلى بيئة متدينة بالفعل (قنواتي (YY NAVO‏ 
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وما لبثت الدراسات الإسلامية أن ظهرت» لا سيما في مجالات الشريعة والفقه؛ والتصوف.” 
وحسبنا أن نذكر اسمّي gå pee Ori suo‏ عظيمَين وهماء ذو النون المصري (851-1/557) 
(سميث د.ت.: (YEY‏ والشاعر ذائع الصيت عمر ابن الفارض )١775-١1١/1١(‏ (نكلسون 
وبيدرسون د. ت.: NM(VMY‏ 

رغم تبايّن الاختلافات الثقافية بدرجة كبيرة» فإننا نرى بعض أوجه التشابه في الطرق 
التى cg‏ بها قضيّتا «الانحلال الاجتماعي» و«التدهور السياسي» في أجزاءٍ مختلفة من 
العام sata Ghd, aaah‏ ولال d Glial alas cose‏ لعزن gal‏ 
عشرء كانت هناك درجة من الوعي بتدهور العالم الإسلامي» وهو ما استدعى استجابة 


«إحيائية». وكان الوضع الراهن للإسلام ‏ أي الإسلام بصفته ias És‏ بالشريعة ‏ هو 


a3 gli‏ للحركات الإحيائية عمومًا. وقد خالطّت هذا التوجه iej‏ صوفيةء ليخرج في شكل 
طرق صوفية متعددة» خصوصًا في الهند ومصر. 


dag pill giga (Y) 
قبل إعطاء نظرة موجزة على هذه العملية» لا بد أن أبدأ بتوضيح المبادئ الإبستمولوجية‎ 
للإسلام الكلاسيكيء بالشكل الذي وصل به للعصر الحديث. في البداية» لا بد أن أوضح‎ 
فقط من الأوجه المتعددة للثقافة‎ Maly Gay أن المصادر الأريعة التى ستذكر هنا تمثل‎ 
تمثل هذه المصادر المبادئ الإبستمولوجية أو أصول الفقه التى‎ Bas stl الإسلاميةء ألا وهو‎ 
ETAN da هي‎ Deal slale alas يُستنبط منها الفقه. والشريعة بدورهاء كما‎ 
للتقاليد والثقافات الإسلامية المختلفة عن غيرهاء على غرار الفلسفة وعلم الكلام والصوفية‎ 

... إلخ. 

من أسباب اختزال الإسلام في نموذج الشريعة هو التهميش التدريجى للفلسفة 
الإسلامية وعلم الكلام الإسلامي Le‏ القزن الخامس: الهجري؛ آيء القرن الثاني pie‏ 
الميلادي. فقد كان الفلاسفة وعلماء الكلام المخالفون للمنهج المتبع يتعرضون للاضطهاد 
أو الهجوم من جانب الفقهاء والسلطات السياسية. من العلامات على هذا الطريق «المحنة» 
التي تلت مرسوم الخليفة المأمون عام AYY‏ الذي فرض مذهب «خلق القرآن» لدى المعتزلة 
واضطهد المعارضين لهذا الاتجاه. وقد استمر هذه الأمر Ule ١5‏ تقرييًا (هايندز SAY‏ 
Y‏ وما بعدها). s‏ القرن الثاني عشر في الأندلس» حين التمس الخليفة peall‏ في حروبه 
ضد الملوك الكاثوليك» أقدم على نفي alle‏ الكلام المرموق ابن رشد وحرق كتبه. وكان من 
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(AN ple puck (الذي‎ gall الذين أعدموا؛ الصوفيان الجليلاق‎ ASW الأنضار الآخرية‎ 
Gs Se iesu Gata): (VN قطي > الى اعم عام‎ all lg a) col pad 
بعدها).‎ 

lias‏ للمذاهب الفقهية الرئيسيةء تتخذ المصادر المعرفية الإسلامية الترتيب الهرمى 
التالي. أولها هو القرآن وتفسيره اللذان يمثلان الكنز الأساسي للمعرفة؛ أي كلام الله الذي 
أوحى به» باللغة العربية» للنبي محمد في القرن السابع الميلادي. ورغم أنه يخاطب العرب 
Label‏ فإن رسالته موجّهة للبشرية جمعاء بغض النظر عن الزمان والمكان. إنه الهداية 
والضوء والخطة الإلهية النهائية للخلاص في هذا العالم والحياة الآخرة. يلي القرآن مباشرة 
أقوال وأعمال النبي sone‏ التي تشمل LAÍ‏ إقراره لأقوال أو أعمال صحابته أو رفضه 
لها. هذه هي السنة النبوية. وقد جرى اعتبارها uhis‏ مثل القرآن؛ لأنها هي الأخرى 
وحي من الله. وقد شرح Guill‏ بينهما من باب التفرقة بين «المضمون» والتعبير اللغوي 
أو «الشكل». Lead‏ أن القرآن هى كلام اله فإن مضمونه وتعبيرة اللغوي )48.25( كلاهما 
مقدس. LÍ‏ السنة من جهة أخرى» فرغم أن مضمونها Sige‏ به ولذلك «guile‏ فهي بشرية 
من ناحية الشكل؛ us]‏ إن محمدًا هو الذي عبر عنها بالكلمات. وعلى ذلك فإنها ليست أدنى 
من القرآن؛ إنها مساوية له وإن كانت تأتي في المرتبة الثانية. حتى إن الفقهاء المسلمين قد 
ges‏ :أن القراق sadi ss‏ أكذ lass tans‏ السنة القرآن. فالسنة لا تشرح ما هو صريح 
في القرآن فحسبء وإنما تشرح LAÍ‏ الضمني فيه» مثل طريقة الصلاة cplucally‏ وشروط 
الطهارة والأموال الواجب إخراجها SIS‏ فمن دون السنة يكون القرآن sns Jal‏ إن 
السنة في الواقع هي المصدر الوحيد للمعلومات الضرورية لفهم سياق آيات وسور القرآن» 
والأحداث التاريخية التى أحاطت بالوحىء وهى العملية التى استمرت أكثر من le ٠١‏ 

لصون ال راي الاك اوها ته وخا ا جما أنه لمكن هفاك 
إجماع بين العلماء على القيمة الإبستمولوجية لمبدأ «الإجماع»» فلا يمكن كذلك أن يكون 
هناك اتفاق على تعريفه. وقد حدت صيغته النهائية من مجاله وتطبيقه. فقد اختزل مجاله 
للإشارة فقط للمسائل التى اتفق عليها بالإجماع الجيل الأول من المسلمين» صحابة النبى: 
بناءً على افتراض أن ذلك الإجماع لا بد أن قام على سنة نبوية معيّنة لم تنتقل إلى الجيل 
التالي. وبالتالي فقد اقتصر مجاله على المسائل التى لم SÄ‏ صراحةٌ أو Gad‏ في المصدرّين 
cusa at]‏ سابقًا (برنارد د.ت.: ٠١77‏ وما (loses‏ 

المصدر الرابع والأخير لاكتساب المعرفة هو القياس؛ oh‏ استنباط قاعدة لحالة معيّنة 
لم تذكر في المصادر المذكورة cel‏ من خلال المضاهاة بينها وبين قاعدة راسخة تشبهها. 
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لا بد أن يقوم القياس على تشابه» مثل شرب الخمر وتدخين الحشيشء أو على الأساس 
المنطقى للقاعدة المذكورة. يستلزم التوع الثانى من القياس الالتزام Tasa‏ المتكلمين القائل 
ARAN qualia AAAS M aUe sas cil als] elg a S etas dpa‏ كلاق algal‏ 
das‏ عكس «الإجماع»» لم Sila?‏ الفقهاء كلهم القياسء لكنه اكتسب Kes‏ أكبر بين الأغلبية 
(برنارد د.ت.: (YA‏ 


(Y)‏ الإحياء 


رغم ذلك فإننا مرة أخرى نرى اختلافاتٍ معيّنة داخل الحركة الإحيائية المعنية بالشريعة في 
القرن الثامن عشر. في الهند Sie‏ يُعد شاه ولي الله (VV NV Y)‏ الأب الروحي للإسلام 
«الإحيائي». وكان مذهبه الإحيائي مزيجًا بين «الصوفية» والفكر الموجه day pill‏ وهو 
يكف os la UNA‏ عن الحركة الوهابية فشني الدزيرة dca I‏ الت يدها محمد يق 
ين (VAT) catal‏ واسكهد اقها REA E bates slat CDs]‏ 
التاريخية والثقافية المتباينة للإسلام في هاكين البيئكين الاجتماعيكين. فبينما أعيد تشكيل 
الإسلام في الهند بتفاعله مع التراث الهندي السابق للإسلام» على غرار الهندوسية والبوذيةء 
فقد تأثر الإسلام في شبه الجزيرة العربية بدرجة كبيرة بعاداتها وتقاليدها البدوية. 

متأثرًا بشدة بانهيار حكم المغول وما CES‏ عليه من ضياع سلطة المسلمين» سعى 
شاه ولي الله للحث على إحياء سلطة مركزية قوية بتقديم مبدأ أن تكون هناك سلطتان أو 
خلافتان متكاملتان؛ إحداهما سياسيةء والأخرى شرعية. كانت السلطتان في رأيه مسئولتين 
عن الحفاظ على الإسلام. واستخدم للسلطة السياسية مصطلح «الظاهر»؛ أي» الخارجيء 
وأسند إليها مسئولية الحفاظ على النظام الإداري والسياسي وتطبيق الشريعة. واستخدم 
للخلافة الشرعية مصطلح «الباطن»؛ أي, الداخلي» وكانت مهمتها توجيه القادة الدينيين 
ف الجتمم: gay‏ الدون الذي :اختطلع .به شاه ولي «udis dil‏ (يراون 1555 (YY-YY‏ 
التشابه واضح بين منهجه ومنهج ابن عبد الوهاب؛ فكلاهما جمع بين السلطة السياسية 
وسلطة الفقيه» للعمل نحو إخراج الإسلام من حالة الاضمحلال التى كان عليها. لكن يبقى 
Goal‏ ين ai‏ هذه اة الصيودية الكن ad‏ .يها cad Sag‏ 

وتهذة Aad ida gall GN‏ شاد ولاك ag tll SNS atl AG‏ 4&3 
استطاع أن يرفض:«التقليده» وهو التقيد دون تمحيض sl‏ علماء المذاهب:الكلاسيكية 
oly aial‏ يُحيي الرغبة في استخدام الجهد الشخصي في حسم المسائل dsc pill‏ أو ما 
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يُطلق عليه الاجتهاد. وقد مكّنه إحياء مبدأ الفهم الشخصي هذا من تجاوز الركود الذي 
استمر طويلًا في علوم الشريعة. وقد sib‏ على أهمية روح الشريعة وقابلية تطبيقها في 
كل زمان ومكانء لا شكلهاء الذي يتشكّل plaig‏ حسب ظروف الزمان والمكان. وهو لم 
يكتف بأن lass bel‏ «المصلحة» (شاه ولي الله (VY VAAN‏ من المذهب SIU‏ « وإنما اعتمد 
على gai‏ أساسي عل التفرقة الصوفية المعروفة بين الشريعة والحقيقة: حيث تعد الأولى 
تاريخية ومحدودة في الزمان والمكانء أما الثانية فيكون بلوغها gail‏ الروحاني الذي 
يؤدي لرؤية الواقع. 

Uy‏ كان صوفيًا فقيهّاء فقد piel‏ شاه ولي الله ale‏ الكلام يُعنى بالتدبر العقلاني سواء 
للأمور المشار إليها إشارةً واضحة في النصوص المقدّّسة (القرآن والسنة) أو تلك التى لم 
تذكر. السنةء على النقيض من ذلك» كانت السلوك الذي اتفق عليه المجتمع الإسلامى. وقد 
أتاح له هذا التفسير فصل السنة عن ele‏ الكلام» لينقسم Jaf‏ القبلة esl)‏ المسلعون) لفرق 
متفرقة وأحزاب متحزبة بعد انقيادهم لضرورات الدين (شاه ولي الله VAAT‏ 5؟). وبذلك 
استطاع كذلك أن يشدد على الوحدة المستمرة للمجتمع» في ظل المبدأ الضمني للإجماع 
sss cisci E eee al E adl s bald)‏ 
لممارسة الشريعة. غير أنه كان عليه أن يتوخى الحرص في تفسير بعض نواحي السنة 
بالانسجام مع الرؤية الصوفية. ولذلك جاءت هذه الملحوظة التي أخذ hake‏ فيها قراءه 
ail‏ لم يتجاوز النصوص المقدّسة قط: 


a Í 


«وستجدني إذا غلب Yo‏ شقشقة البيان» وأمعنث في تمهيد القواعد غاية الإمعانء 
ربما أوجب المقام أن أقول Les‏ لم يقل به جمهور المناظرين من Jal‏ الكلام. كتجلي 
الله تعالى في مواطن المعاد بالصور والأشكال. وكإثبات alle‏ ليس Grate‏ يكون 
MEN‏ المعاني والأعمال بأشباح مناسبة لها في diall‏ 31535 فيه الحوادث 
قبل of‏ تهلق في Aad clas ET GaN‏ زكرن قك الهيتاك 
d‏ الحقيقة Gin‏ للمجازاة في الحياة الدنيا وبعد الممات» والقول بالقدّر الملزم» 
ونحو ذلك. 

فاعلم أنى لم أجترئ عليه إلا بعد أن رأيث SLY‏ والأحاديث وآثار الصحابة 
والتابعين متظاهرةٌ فيه؛ ورأيث جماعات من خواص آهل السنةء المتميزين منهم 
بالعلم اللدني يقولون به ويبنون قواعدّهم عليه» (شاه ولي الله (Yo7Y£ VAN‏ 
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Ly‏ أن هذه المفاهيم يمكن نسبها بسهولة ل allen‏ الخيال» الخاص بالصوفي 
والفيلسوف الأندلسي ابن عربي »)١550-١175(‏ فحسبنا هنا أن O65‏ كيف أن مفهوم 
السنةء المنفصلة عن علم الكلام» كان مرتبطًا ارتباطًا عميقًا بالثيوصوفيا الصوفية gel)‏ زيد 
VASA‏ )40-0( هذا الارتباط بين السنة والثيوصوفيا الصوفية سمة مميزة للإسلام 
الهندي؛ حيث حدث الانسجام أخيرًا بين GÉ‏ من الخصوم الأشد اختلافًا وهما ابن عربيء 
ممثل الثيوصوفيا الصوفيةء وابن تيمية (\YYA— YIA)‏ ممثل المذهب الحنبلي الشديد 
المحافظة (هنويك د.ت.: AVY)‏ 

قصة الإصلاح في شبه الجزيرة العربية اتخذت اتجامًا آخرء اتجاه ابن تيمية من 
دون ابن عربيء وإن كان قد قام أيضًا على تعاون مشابه بين سلطة سياسية وأخرى 
شرعية. كان المنادي بهذه الحركة في شبه الجزيرة العربية هى محمد بن عبد الوهاب 
(17/179-170). الذي كان plas‏ بإقامة دولة دينية يكون فيها المرشد في الأمور الشرعية. 
dy‏ عام ٤٤۱۷ء‏ اجتذب في صفه محمد بن سعودء الذي كان أميرًا على الدرعية آنذاك. 
وقد «تبايعا على السعيء بالقوة إن لزم GA‏ من أجل أن تسود كلمة الله». هذا GA‏ 
الذي طلا ls open a i ESR Maga‏ عم تعن oO di dsl cp bel‏ 
(لاوست د.ت.: (IVA‏ من السهل أن hiss‏ خطابه على أنه أصولي من كتاباته. بيد أن 
مبادئه ليست هي المبادئ الجوهرية الأساسية المستنبطة من القرآن والسنة؛ فإنها أميل 
pla alguna‏ تام GE ais. gp aan‏ انتقرت exi col Rai Cul OLS d cias‏ 
الجوزية (VY o VY Y)‏ (العظمة ".)١15-9 :٠٠٠٠١‏ رغم أن الخطاب Slay‏ الهندي 
الذي تقدم به شاه ولي الله شمّع على أهمية تطويره اللاحقء فإن الوهابية لم تتطوّر قط 
عن الأفكار الأساسية التى صاغها مؤسسها. فلم تسمح الوحدة التامة بين العقيدة والنظام 
السياسي بأي معارضة سياسية بخلاف الدعوة لأيديولوجيات Lal‏ راديكاليةٌ وأصولية. 
ols‏ جِيّشَان الراديكالية والإرهاب داخل السعودية في العامّين الأخيرين» واكتشاف علاقته 
بتنظيم القاعدة 45252 لهما خير دليل على أنه متأصل في النظام. 

في سياق الضغط الأمريكي من أجل Sole]‏ تشكيل العالم العربي سياسيًا d Say‏ 
يجري حاليًا cla tie‏ من الاعات والمؤتمرات وما شابه» التي E‏ أساسًا لتقديم 
الوهابية باعتبارها نظامًا Kiis Úlla‏ وديمقراطيًاء في محاولة لتجميل نفس الوجه 
Gage eril paige May eaa‏ يشان محقوق ctl Ll‏ ظهر May‏ شديق ق SI‏ من 
البيانات الغطرسة الذكورية المتجلية في الاعتراضات على مشاركة النساءء حتى إن الأمير 
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عبد الله دعا المشاركين لاجتماع منفصل في القصر الملكي لتخفيف التوتر. ويبدى التقرير 
النهائي للمؤتمر ge‏ لتحرر المرأة ومشاركتها في المجال الاجتماعي العام» لكن Lele‏ مع 
شريطة الامتثال لقواعد الشريعة («الحياة» (é Set‏ 


)£( الخلاصة 

صار من الواضح الآن أنه لا صحة في التعميمات التى صاغتها القوى الاستعمارية عن 
الإسلام والعالم الإسلامي خلال القرن التاسع عشر. وكما سنرىء فإن واقع أن الإحياء كان 
أساسًا Gage‏ لدعم التضامن والحفاظ على النظام الاجتماعي في مواجهة التدهور — ومن 
َم أكد على مسألة الشريعة — قد ترك بصمته على أغلب GLAS‏ الإصلاح» حتى استعاد 
موقعه المحورى في الحركات الإسلامية السياسية. 


هوامش 

)١(‏ ما يدل على السياق العربى هذا Yoh‏ أن محمدًاء نبى الإسلام» كان عربيًا؛ وثانيًا 
أن النصوص التأسيسية كانت GUL‏ العربية؛ tss‏ أن العرب نقلوا الإسلام خارج شبه 
الجزيرة العربية؛ ورابعًا أن عملية تعريب قد جرت بنجاح في الكثير من الأماكن المعروفة 
الآن باسم العالم العربي. ]3 لم يقع في تاريخ الإسلام LS‏ جرى في تاريخ المسيحية؛ حيث 
كان a‏ نشر أحداتئّه في الغالب أمميين (من غير (ag gall‏ هذا بجانب الترجمات الأولى للكتاب 
المقدس التي أدت لتوطين الدين. فالصلوات في الإسلام لا بد أن alis‏ بالعربيةء بغض النظر 
عن مدى صعوبة نطق العبارات فيها. liag‏ يتضمّن ضرورة تلاوة المسلمين من غير العرب 
سورًا معيّنة من القرآن. geg‏ على ذلكء لا تعد das‏ القرآن تمثيلًا لكلام الله مثلها مثل 
القرآن العربي؛ فهي تعطي المعنى فقط GIL‏ من القدسية المنسوبة لكلام الله. 

(Y)‏ دون تاريخ. 

(Y)‏ يمكن تقسيم تاريخ الإسلام في إندونيسيا عشوائيًا إلى أربع فترات؛ الفترة الأولى» 
من عام ١5٠١‏ حتى phas Mo‏ فترة انتشار الروابط مع مركز (مراكز) العالم الإسلامي 
وإنشائها. Si‏ الإسلام في إندونيسيا في بدايته تأثرًا كبيرا بالآراء الصوفيةء وهو ما اتسم به 
الإسلام في الهند أيضًاء وبحلول القرن السادس phe‏ كان الكثير من أشهر slale‏ الأرخبيل 
من الطرق الصوفية. 


فترة ما قبل الاستعمار 


الفترة الثانيةء من عام ١75٠‏ حتى AATA‏ هي فترة الإمبريالية الهولندية والعزلةء 
التي oul‏ لظهور الإسلام الإندونيسيء أو «الإسلام الأبانجاني». WIS‏ برز في هذه الفترة 
دور الشركة الهولندية البحرية التجارية كيه بي إم. Jala‏ القرن الثامن عشرء بدأ المزيد 
من العلماء العرب الأصوليين من حضرموت يجعلون آراءهم عن الإسلام محسوسةء وبدأت 
التأثيرات الخارجية على الإسلام الإندونيسي تتحول من مركزها السابق في شبه الجزيرة 
الهندية إلى الشرق الأوسط.» 

الفترة AUGI‏ من عام MATA‏ حتى ۹۰۰٠ء‏ تبدأ بافتتاح قناة السويس التى سهلّت 
as‏ العلماء التقايديين slel Los gall cdla,‏ التواضل جين eal‏ الات رى ورك 
التعلم في مكة. 

dal‏ شهدت فترة القرن العشرين تأثير حركة الإصلاح المصرية التى قادها محمد 
عبده (المتوفى عام 79 (VA‏ ومحمد رشيد رضا (المتوفى عام (VAT?‏ التي Zso‏ لها إصدار 
مجلة «المنار» (NA Yo—VAAA)‏ خلال هذه الفترة )+ (VAVA=N4+‏ صارت مؤسسة الأزهر 
في القاهرة مركز التعليم (gal‏ المسلمين الإندونيسيين. خاصةً بعد سيطرة القوات الوهابية 
على مكة. خلال منتصف عشرينيات القرن العشرين» كان هناك ما يقرب من مائتي طالب 
من جنوب شرق آسياء أغلبهم إندونيسيون» يدرسون في القاهرة. كانت السلطات الهولندية 
قد أقامت نظام تعليم غرييًا للأطفال الهولنديين» لكنه جذب أعدادًا كبيرة من الإندونيسيين؛ 
خاصة من العاملين في الخدمة المدنية. وقد أدى هذا إلى تقليص مؤسسات التعليم التقليديةء 
خصوصًا في المدن الكبرى (ميدين 6 : (NAV‏ 

)£( بدأه الليث بن سعد (VA YVA Y)‏ كان من تلاميذ مالك بن أنس ,)/55-1!/١١(‏ 
مؤسس Jof‏ مدارس الفقه الإسلامي» وكان في وضع سمح له بالتصريح باستقلاله عن 
معلمه» مع الحفاظ على علاقة اتسمت بالود والانفتاح على التنوع الفكري. ومن ناحية 
أخرى» يُعتقد أن محمد بن إدريس الشافعى (AY-—VYV)‏ قد ola‏ مدرسته الفكرية في 
كعبر My (eee lala nai qa cell otal qo ET O L‏ ريد ا Sut Ut‏ 

)0( قد يعود هذا للتراث الثقافي السائد في 345( المصريين. فقد coils‏ الرهبانية في مصرء 
بسبب خلفيتها القبطية» وكان لها دورٌ محوري في تكوين شخصية الكنيسة القبطية بما 
تتسم به من خضوع وتواضع. وبفضل تعاليم آباء الصحارى المصرية العظام وكتاباتهم» 
ازدهرّت الصوفية في الإسلام المصري. 

)1( ولد ذو النون المصري في صعيد مصر ومن المرجّح أنه تأثر بالتعاليم الهلنستية. 
وكان ملقبًا ب «أول المتصوفين»» كونه أول من شرح المعتقدات الصوفية ووضع ALS‏ 
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منهجية عن الأحوال الصوفية المتنوعةء والمقامات المختلفة للطريقة الصوفية. كان ذو 
النون المصري LAÍ‏ أول من ple‏ الطبيعة الحقيقية للغنوصية. ويُنسب إليه استخدام 
مصطلكَي «حب»» لحب الله و«وجد» للنشوة الدينية. أما عمر ابن الفارض فقد درس 
Geil‏ الشافعي والحديث في بداية شبابه» ثم صار صوفيًا. وظل لسنواتٍ كثيرة يعيش 
fla‏ من العزلة والتعبد في تلال القاهرة في منطقة المقطم» حيث لا يزال قبره ÉL‏ للزوار. 

(V)‏ أنتج ابن تيمية أفكاره في سياق القرن الرابع عشرء حين كان العالم الإسلامي 
مهددًا بالغزو المغولي» خاصةً الشام ومصر بعد سقوط بغداد عام VYOA‏ رغم أن حاكمهم 
عتنق الإسلام» فإن المغول لم يتبعوا الشريعة سواء في سلوكهم الفردي أو قراراتهم 
السياسية. بل إنهم لم يلتزموا إلا بالسلوك الوثني على المستوى السياسي والفردي. وقد 
كان لابن تيمية وتلميذهء ابن قيم الجوزية» 359 zu‏ الأهمية في هذا الصدد؛ إن أعادا إحياء 
تعاليم المذهب الحنبلي في ale‏ الكلام والفقه وجعلا يفسّرانها. وكان الموضوع الرئيسي 
آنذاك هو: هل يصح لحاكم مسلم لا يطبق الشريعة أن يدعي Ras Gh‏ حقيقي؟ ليس 
ال Cle‏ أن ANG gs‏ وكذللة نميل أا E‏ و الاين 
يحاربون العلمانية الغربيةء LS‏ يقدمها حكام مسلمون في دول مسلمة. التعاليم الحنبليةء 
بالصيغة الأيديولوجية التي وضعها ابن عبد الوهاب» odia‏ في جماعة مسلحة من القبائل 
تُسمى «الإخوان»» التي Sodas‏ إخضاع معظم شبه الجزيرة العربية لسيطرة إمام als‏ 
وهو ابن سعود. وبصفتهم محاربين» سمى الإخوان أنفسهم «جنود التوحيد وإخوان من 
أطاع الله». وفي حربهم من أجل الدين كانوا يستهينون بالموت وكان من هتافهم في الحروب 
قول: chan‏ هبوب الجنةء وين أنت يا باغيها؟» وبصفتها جماعةٌ مسلحةء كادت تحاكيها 
جماعات إسلامية في عصور لاحقة GIST‏ فقد تجاوَرّت الفكر الوهابي ذاهبةٌ لحد أكثر 
li ues‏ فقن d odia‏ تکار كل الأشياء الحديثة باعتبارها بدعة؛ إن لم يكتفوا فقط بتلك 
المخالفة للدين. فكانت الكهرباء التي SE‏ بالضوء من غير زيت أو شمع من قبيل الإثم. 
وقد كسر هؤلاء LLL‏ لأنها تعكس الصور. وكانوا ossia?‏ أن يكون مظهرهم الشخصي 
على غرار الصورة المفترضة للنبى؛ Gas‏ الشوارب تمامًا وإطلاق اللحى. اطلع كذلك على 
عمل العظمة (۲۰۰۰: (\Y¥=4‏ الذي يختتمه بالربط بين تعاليم ابن عبد الوهاب واحتلال 
جماعة من الأصوليين الحرم المكي بقيادة جهيمان العتيبي عام AAVA‏ 


YY 


الفصل الثاني 


الفرن التاسع عشر 


مقدمة 


سيّخصّص هذا الفصل لإصلاح الفكر الإسلامى في القرن التاسع عشرء حين أثار التفاعل 
السياسي والثقافي بين العالمين الغربي والإسلامي الكثير من الموضوعات الأساسية. كان 
Ll‏ وضو ع eal‏ وكام Lad‏ الحوهرى هو ناذا gels‏ وه Lis ball‏ 
صرنا نحن متخلفين جدًا؟ لماذاء بعد أن «US»‏ سادة العالم Abb‏ 5553 صرنا في غاية 
الوهن والضعف لدرجة الخضوع لحكم القوى الغربية وسيطرتها؟ فكانت الإجابة المعتادة 
لهذه الأسئلة غالبًا هي أن الإصلاح الضروري يتطلب العودة للأخلاقيات والقيم الأساسية 
للإسلام ele ail‏ العربالوقتيين: فق القرن السايم اليلق Sales I}‏ الخال من ثم 483 
كان المقصود بالإصلاح هو الإحياء؛ وبجانب الاتجاه الإحيائي السابق للقرن الثامن عشرء 
كان Mags aud’‏ قزاءة SL fll‏ ف الإطان ٠ aai asas dl‏ 

سنقدم هنا مفكرين من مناطق شتى من العالم الإسلامي» مع التركيز على مساهمتهم 
Wa Sal‏ مرخ غ السك cabal‏ كنا Je Gags aa‏ الرفيسية 
للسير سيد أحمد ola‏ موضحين تأثير النقاش الجدلي حول شخصية النبي محمد مع 
المستشرقينء أمثال كارل فاندر وويليام موير. WIS‏ كان delay‏ رافع الطهطاوي من 
مصرء وأحمد فارس الشدياق من سورياء من المفكرين العرب الأوائل الذين سافروا ونقلوا 
أخبار العالم الغربى الحديث من واقع تجاريهم. وقد أتاحت الصورة التي نقلاها عن 
الغرب أن تصير هناك وجهة نظر نقدية للوضع السياسي المزري في العالم الإسلامي 
a5 al Gel cesi eli Ah al cadi‏ لمم فس ارك US dicha oy‏ 
الأفكار الرثيسية لدى جمال الدين الأفغانى في سياق مشاركته في النقاش الجدلي مع elle‏ 
الفلستفة Sly ceo] gad all‏ ومن سوريا LET‏ هناك gaol sue‏ الكواكبي وهو Jia‏ 
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للمفكر العربى صاحب النقد العميق. فقد كان مدركًا بشدة للطبيعة البالغة الاستبدادية 
لنظام GAN‏ العكمانية: 29 doa GUIS‏ لكدرين السياسة من ANS ALAS‏ من 
مصر هناك محمد عبده الذي تأثر تأثرًا GIG‏ بأفكار SLAY!‏ واستمد الإلهام من نزعاته 
الحماسية للإصلاح. وقد طرح مشروعًا إسلاميًا كاملا للإصلاح تناول تقريبًا كل موضوع 
من الموضوعات التي ستتكشف في القرن العشرين. وسوف أحلل أيضًا مشروعه لإعادة 
تفسير القرآن والسنة في سياق نقاشه الجدلي مع أمثال المؤرخ ووزير الخارجية الفرنسي 
جابرييل هانوتو. وكان أول من أثار قضية المرأة أحد أتباع محمد عبده» وهو قاسم أمين 
الذي درس في فرنسا. 


)5( تحدي الحداثة 


لم aus‏ الحركة الإحيائية في القرن الثامن phe‏ إلا لإعادة فتح النقاش Glin‏ مصادر 
المعرفة الإسلامية. وكان المفهوم الوحيد الذي لاقى التفنيد هو «الإجماع»» أما مفهوم 
aie] 433 «aliii‏ اغا .وكان اليد فق go‏ شك لمن من Bale] d Ilion‏ 
agilos uina lus‏ إلا أن القرى ial, patil das cle che a lil]‏ وال ميض 
Bulel‏ التخصيص والتفاوض بشأن مفهوم السّنة ومعنى القرآنء وبالتالي معنى الإسلام 
بالطبع. وكان ما حص أساسًا Yo Bares‏ هذه «النظرة الجديدة» هو AISI‏ قوي بتطوير 
المختمعات الإشلامية ف oles!‏ التحذية من dual‏ والحفاظ عل روح LUM‏ وقواة من 
Yo‏ أخرى. فقد كانت الحداثة على أي حال قوةٌ أجنبية مفروضة على العالم الإسلامي 

من أعلى من قبل السلطات الأوروبية الاستعمارية التي سيطرّت عليه في أعقاب Kas‏ 
الإمبراطورية العثمانية. 

بحلول نهاية القرن التاسع عشرء كان البريطانيون قد نجحوا في احتلال الجزء الأكبر 
من الهند. وكان الفرنسيون قد احتلوا مصر عام ۱۷۹۸ء بقيادة نابليون بونابرت. ثم غزت 
VAY* ale thal Lud’‏ واحثلف كؤشن VAAN ple‏ كم ela.‏ ها aiaga tadi‏ 
زحفوا على مصر واحتلوها -AAAY ple‏ وكان الهولنديون مستقرين في إندونيسيا قبل ذلك 
بزمن طويل. وكانت هناك Bae‏ حملات أخرى مع تكشّف برنامج jc‏ . الغربي 3 
أنحاء العالم الإسلامي. من هنا نشأت على ËG JÄI‏ تحديات هي التي استحدّت الطريقة 
التي أعاد بها المسلمون التفكير في تراثهم» بل هي التي LÉS‏ جاء Lgl‏ تحدي الاكتشافات 
العلمية والتكنولوجيا المتقدمة؛ وكان التحدي الثاني هو العقل والعقلانية؛ وكان التحدي 
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الثالث هو تحدي السياسة. غني عن البيان أن هذه التحديات كانت lags‏ مختلطة معًا في 
aac‏ من الاتجاهات التي coeli‏ في تفسير القرآن وسنطّلع عليهاء وإن كنا نقدمها هناء 
Is‏ على Bia‏ 

تعرّف العالم الإسلامي على العلم الحديث والتكنولوجيا في شكل oles‏ عسكرية 
غريبة مجهولة أدت لهزيمته أمام القوى الغربية واحتلال غزاة غير مسلمين لأرضه. 
فحين وصل الجيش الفرنسي إلى الإسكندرية عام AVIA‏ كان agis‏ المماليك مستعدين 
لقتاله رجلا لرجل. إلا أنهم lazo‏ لرؤية آلات المدفعية القوية التى قتلّت عشرات الجنود 
ais clad aca E asta‏ كان aeqne] doi E‏ من aste clle‏ لطبي 
والاجتماع بجانب جيشه. ويحكي الجبرتي في عمله التاريخي عن تلك الفترة رد فعل علماء 
الأزهر عند دعوتهم لمشاهدة هؤلاء العلماء وهم 49585 تجاربٌ كيمياتية في المعمل الذي 
أقاموه في القاهرة. إذ جرى بعضهم مرعوبين وهم يهمسون بعبارات الاستعاذة» معتبرين 
هذه التجارب من قبيل السحر. كان هذا أول oli‏ للمفكرين المصريين بالتكنولوجيا 
الحديثة التي أنتجها البحث العلمي الحديث. وقد استجابوا لها بالتعلم» حتى يكتسبوا 
القوة للتصدي. US clay‏ من LSS‏ ومصر اكتساب المعرفة العلمية الحديثة بإرسال 
الطلاب إلى أوروياء مع استيراد التكنولوجيا الحديثةء وخاصةٌ الأسلحة: في الوقت نفسه. 
وكان الاستعماريوة:يملكون Lid‏ الماح d Jae ce Xll‏ إلا مسكولية edad dard‏ 
الإسلامى على الإسلام. ]3 لم 1555 العالم الإسلامى أو يعاملوه إلا بصفته مسلماء ليس 
لديه أي هوية فرعية أخرى؛ dia‏ الهوية الهندية أو الإندونيسية أو العربية. وقد زادت 
المسألة تعقيدًا حين قبل أولئك المستعمّرون هذه الهُوية المفروضة عليهم بلا نقاش؛ وقد 
أنتج ذلك الاستيعاب للهُوية المختزلة أزمة هُوية. وترثب على ذلك أنه صارت هناك دعوة 
gh daa ps‏ ققدم الغالم (real‏ تخو الحداكة GIL‏ تمافل الاسلام أو apat ie‏ 
يكن أن دالوف aga‏ ر e‏ والسيايي $531 
الفرنسي جابرييل هانوتى (MEE VOY)‏ الذي كان وزيرًا للخارجية من عام ١855‏ 
AMA uis‏ كان Gly‏ مق ase GA 3I‏ الانسكام Cus Gla‏ الأشلم: وكل elall co‏ 
والفلسفة. إن زعم في رسالته للدكتوراه» «ابن رشد والرشدية» (1857)» OL‏ أي شيءِ 
تحت مسمى العلم الإسلامى أو الفلسفة الإسلامية هو مجرد ترجمة لما قاله الإغريق. 
«play‏ شان كل الفا الديدية Rail]‏ عل لمشي هب العقل US jal) ASAIN)‏ 
حمل هانوتى الإسلام مسئولية تخلف العالم الإسلامي. وكان ادعاؤه LEW‏ على الاختلاف 


Yo 
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اللاهوتي بين المسيحية والإسلام. إذ يرى أن عقيدة التجسّد في المسيحية تبني جسرًا بين 
الإنسان والإله» وبذلك تحرّر الإنسان من أي اعتقاد بالحتمية. أما التوحيد الخالص في 
الإسلام» فهو على النقيض alla‏ فجوةً لا يمكن تجاورُها بين الإنسان والإله» دون أن 
يترك مجالًا للإرادة البشرية الحرة. كان هذا الاستدلال اللاهوتي الذي استخدمه هانوتو 
d‏ کو انی الذي edt‏ به الخال Leg Y INAVY naue) cona!‏ 
بعدها). 1 ١‏ 

جمال الدين الأقغاني (۱۸۹۷-۱۸۲۳۸) ومحمد عبده (VA 6—NA£A)‏ استجابا على 
نحو دفاعي» فريطا بين تخلف المسلمين وعدم فهم المسلمين المعاصرين للإسلام» وليس 
الإسلام ف حل ali‏ (كيدي ۲۳ ماثي TON: MM‏ كيدوري 1177). إن حاحّج 
الاثنان بأن الإسلام إذا فهم كما ينبغي فوفر US Adieu hs‏ كان الكال'ق"الحصضن 
الذهبي للحضارة الإسلاميةء فما كان المسلمون سيُهزمون بتلك السهولة أمام القوى 
الأوروبية ويخضعون لها. كان السؤال الأساسي الذي واجهه هؤلاء الإصلاحيون المسلمون 
في بداية العصر الحديث هو ما إذا كان هناك توافق بين الإسلام والحداثة. كيف يمكن 
لمسلم مؤمن أن يعيش في بيئة سياسية اجتماعية حديثة دون أن يفقد هويته المسلمة؟ هل 
ينسجم الإسلام مع العلم والفلسفة؟ جاء بعد ذلك السؤال بشأن مدى التوافق بين الشريعة 
التي تمثل المجتمع التقليدي» والقانون الوضعي الذي يمثل الدول القومية الحديثة. هل 
كانت المؤسسات السياسية الحديثة» على غرار الديمقراطية والانتخابات والبرلمان» مقبولة 
في الإسلام؟ وهل من الممكن أن تحل محل المؤسسات التقليدية للشورى» وسلطة نخبة 
العلماء oon Jal n‏ 


السياسي في ظل الاحتلال PERI‏ لأغلب البلاد المسلمة. فقد كانت نشأتها مبكرة 
في مصرء على سبيل SEU‏ إذ agas‏ لعام ۱۷۹۸ء حين صار المسلمون مدركين لأسلوب 
الحياة المختلف الذي دخل على حياتهم اليومية. فقد كان المستعمرون مختلفين في شكلهم 
وملبسهم» ويتصرفون ويتحدثون بأسلوب مختلف. إذ كانوا يأكلون Glas‏ محرمًاء 
ويشربون الخمرء ويخالطون نساءً لسن من محارمهم بحريةء ونساؤهم غير محتشمات 
في لباسهن. باختصارء لقد انتهگت الهُوية الاجتماعية والدينية للمسلمين USI‏ شديدًا 
لمجرد وجود دخلاءَ في أرض مسلمة تمامًا. 

من الغريب» أو ريما المتناقضء أن بونابرت قدَّم dui‏ للعلماء المصريين بصفته 
حامي «الدين» في مواجهة US‏ من البابا الكاثوليكي والسلطان العثماني الفاسد. ثم ادعى 
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أنه قد اعت aie‏ الإسلام. لكن لم Gi as’‏ من هذا نفعًا. رغم إعادة التفكير في Bally‏ في هذا 
السياق التاريخي cells‏ فلم تتعرض طبيعة القرآن وتكوينه وخلفيته التاريخية للبحث 
العديق ف ctas‏ قوق أى ,مهد تفزع sa aa‏ اا ميف us tasti Cite e‏ 
فقد كان مصدر الوحي الأوحد المحفوظ والأهم والأساسي الذي وجب التمسّك به والاعتصام 
نه ui‏ كان d‏ اقام الأول cil eS‏ ولذلك فق piel‏ المسلمون دراسات المستشرقين عن 
القرآن وتاريخه وتكوينه جزءًا من المؤامرة الأوروبية ضد الإسلام والمسلمين. 


(Y)‏ الإجماع من منظور جديد: نشأة العلماء الحُدد 


كما ذكرث أعلاه. حدقّت الخطوة الأولى في diff‏ «النظرة الجديدة» للتراثء التى حفرّها 
خضوع المجتمعات الإسلاميةء في الهند؛ حيث spas‏ المطالبات بنوع جديد من الإجماع 
من حدوث التطور الفعلي. في مصرء أثمرّت المواجهة الأولى مع أوروبا في القرن التا 
عشر منهجًا Gila!‏ مشابهًا ols‏ كان على الأرجح AST‏ ليبرالية. كان الشيخ رفاعة رافع 
الطهطاوي (VAVY- VA Y)‏ قد غين Label‏ لأول بعثة عسكرية مصرية سافرّت إلى فرنسا 
للتدرّب على الأساليب الحديثة. وكان متأثرًا تأثرًا شديدًا بمعلمه» الشيخ حسن العطارء 
الذي كان Lad‏ للأزهر من عام ۱۸۳۰ حتى VATE‏ وكان قد حاول إدخال علوم دنيوية 
في منهج أقدم مؤسسة إسلامية تعليمية في مصر (دودج (VAY‏ المفارقة أن الاعتراض 
ele‏ من المدير الفرنسى لمدرسة الطب في القاهرة على أساس أن الأزهر لا بد أن يظل 
ea Coda‏ خالضة. s]‏ جم العطاز شه الذي كان متها ن esl‏ الدنيوية مكل 
الفلك والطب والكيمياء والهندسة» بالإضافة إلى الأدب والموسيقىء فلم 53 أي تعارض بين 
المعرفة الدينية والعلوم الدنيوية («تقرير الحالة الدينية في مصر (AAA‏ 

مع ذلك المعلم aglill‏ استطاع رفاعة الطهطاوي أن يتعلم الفرنسية ويدرس بعضًا 
من أعمال الفكر والأدب الفرنسي في القرن الثامن عشر. وريما الأهم أنه تسنى له الوقت 
ليشاهد الحياة اليومية في باريس ويرصدهاء ويدوّن ملحوظاته في كتاب نشر بعد عودته 
إلى مصرء aa‏ «تخليص الإبريز في تلخيص باريز». وعند عودته غین مدير لمدرسة 
الألسن التي sad]‏ ت Ésa‏ وقد Gall‏ بها VAEN ple das AL all‏ . فكانت الكتب تترجم إلى 
العربية من OL‏ (أوروبية) due‏ في مجالات الجغرافيا والتاريخ والهندسة والرياضيات 
والقانون ... إلخ. كذلك صار الطهطاوي رئيس تحرير أول جريدة رسميةء وهي «الوقائع 
المصرية» (حوراني .)7١:1585‏ 


YV 


إصلاح الفكر الإسلامي 


ses‏ على ريادته للصحوة الفكرية التى أعادت النظر في التراث» chads‏ مساهمة 
الطهطاوي: ي Mase Baad play Lala‏ لفكرة اللماءة فالعلماة (ya‏ وجهة ols‏ 
أكثر من مجرد GLU Blas‏ ثابت وراسخ. هو نفسه كان ضليعًا في الفقه؛ |3 كان على 
المذهب الشافعيء chy‏ أنه من الضروري والجائز شرعًا أن تتكيف الشريعة مع الظروف 
Bassa‏ ومثل شاه وى a Sale] he tes al‏ واب de ca Cisl‏ نه deals‏ “ذلك 
ob‏ اقترح | ن الفرق بسيط بين مبادئ الشريعة ومبادئ «القانون الطبيعي» التي بُنيت 
عليها قوانين أوروبا الحديثة. كان في هذا تضمينٌ بأنه من الممكن Bale]‏ تفسير الشريعة 
الإسلامية في اتجاه الانسجام مع الاحتياجات الحديثة. وبذلك يكون قد Tus aad‏ للتسويغ» 
وهو أنه من الجائز شرعًا في ظروفٍ معينة أن ن يقبل المؤمن تفسيرًا للقانون مستمدًا من 
نظام قانوني غير نظامه. وقد GES Ás‏ لاحقون هذا الاقتراح ليستخدموه في وضع نظام 
حديث ai gas‏ للقانون الإسلامي في مصر وغيرها (حوراني (VO :۱۹۸٤‏ 

من الجدير بالذكر أن الإصلاحيين المسلمين تمكنوا من مخالفة مبدأ الإجماع بإعادة 
استدعاء مبدأ الاستدلال العقلاني» أو ما يُعرف بالاجتهاد. وكان هذا ميسورًا وناجحًا 
إلى be‏ كبير ]3 استمد الدعم من مبدأ القياس. فاستطاع الإصلاحيون التبخّر في مجلدات 
الفقه دون أن يقيّدوا أنفسهم باتباع مذهب محدد من مذاهب الفقه. ويإتاحة 23 أكبر 
ieee‏ حار واا اا صار لهذا النوع من الإصلاح دورٌ رئيسي 
في الصياغة القانونية وتقنين dar pill‏ في الكثير من الدول الإسلامية. وفي الوقت نفسهء 
وبفضل المطابع وأنظمة التعليم الحديثة. صار لفئة جديدة من المفكرين 554 في هذه 
العملية؛ حيث تحدّت السلطة السائدة للفئة التقليدية من العلماء في أنحاء العالم الإسلامي. 
كانت هذه كلها عناصرٌ أساسية في بناء الدول القومية بعد الاستقلال. (أما GW‏ فقد أدى 
الاستخدام المفرط للإنترنت لتفكك السلطة التقليدية للعلماءء بل حتى سلطة المفكرين 
المعاصرين.) إذا كان العلماء التقليديون قد تحدَّوا مبدأ «الإجماع» وأعادوا النظر فيه 
وأتاحوا بذلك Ys‏ جديدًا للتأمل العقلانى SIA‏ فقد Ball cial‏ الجديدة الناشكة 
من المفكرين Blas‏ أبعد في «النظرة الجديدة» (إيكلمان وأندرسون (V444‏ ورغم ذلكء 
فسيظل خرق «الإجماع» هو التطور الرئيسي الذي استمر طوال القرن العشرين 


(Y)‏ الأفغاني: رائد الإصلاح 


أوحى Jus‏ الدين الأفغاني بالحاجة للإصلاح Gay‏ عليه في أرجاء العالم الإسلاميء 
بالجمع بين المعارضة النشطة للقوى الاستعمارية على الجبهتين السياسية والفكرية 
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والإسهامات الفكرية في الهند وإيران ومصر وتركيا. وكما أوضح آخرونء «لقد دعم 
الأفغانى الحركات التى كانت تعمل في سبيل الحريات الأساسية؛ وكافح من أجل التحرّر 
مو ola ake Qus RAN,‏ كلك عاسم Gal debat ue‏ رضنا 
الإصلاح أو تقاعسوا عن مقاومة التعدي الأوروبي تقاعسًا سافرًا. بل إنه تصوّر LS‏ 
الاغتيال السياسي. كان هدفه النهائي هو توحيد الأمم الإسلامية By)‏ ذلك بلاد فارس 
الشيعية) في خلافة واحدةء قادرة JE‏ صد التدخل الأوروبي وإعادة مجد الإسلام. كانت 
فكرة الوحدة الإسلامية شغفه الأكبر في الحياة» (جولدتسيهر وجومييه د.ت.: (EYNV— EN‏ 

ولا يمكن إنكار تأثير شخصية الأفغانى وأفكاره على الفكر الإسلامى الحديث عمومًاء 
وفي ذلك الفكر الإسلامى في الهند ومصر. ندرك من كتاباته أنه EE d gas‏ الشيعيتّين 
المقدستين نجف وكربلاء. في واقع الأمرء إن كتاباته ومحاضراته تكشف عن معرفة قوية 
بتراث الفلسفة الإسلامية» وخصوصًا فلسفة ابن سيناء والتى كانت AST‏ انتشارًا في المدارس 
الشيعية حيث كان تراث ابن سينا لا يزال Gs‏ عن كاك في المدارس الإسلامية السنية. 
ونعلم LAÍ‏ أنه زار الهند لأول مرة وهو في سن VA‏ وأنه بقي هناك VA‏ شهرًا. Us‏ كان 
Kiii‏ في التراث الإسلامي pled axi ads‏ في sigh‏ علوم أورويا الحديثة ورياضياتها 
لأول (a‏ «مما أضاف لحصيلته من التعليم بعض المعرفة بالعلوم الأوروبية ومناهجهاء 
مع بعض المعرفة باللغة الإنجليزية» (جولدتسيهر وجومييه د.ت.: 0-8( وبعد نفيه من 
مصر عام ۱۸۷۹ء عاد الأفغاني إلى الهند وظل هناك حتى عام AMY‏ 

s‏ باريس عام ١۱۸۸ء‏ تناظر SLA‏ مع إرنست رينان في موضوع «الإسلام 
والعلم»» خصوصًا قدرة الإسلام على تعديل مساره والتأقلم مع الحضارة الحديثة. وانضم 
إليه محمد عبده في باريس في السنة التالية» وبدآ a‏ نشر جريدة أسبوعية باللغة العربية 
باسم «العروة الوثقى». كان الأفغاني يرى أن الإسلام مثل الأديان الأخرىء إلا أنه كان 
الدين الصحيحء» الكاملء JEL‏ القادر على تلبية كل رغبات النفس البشرية. وكان Jis‏ 
مفكرين مسلمين آخرين في زمنه على استعداد لتقيّل الحكم على المسيحية بأنها ضد 
المنطق وعدُوّة العلم والتقدم» وهو الحكم الذي خلّعه عليها الفكر الأوروبي الحر. وأراد في 
الوقت نفسه أن يبرهن على أن هذه الانتقادات لا تنطبق على الإسلام. على النقيض» كان 
الإسلام على وفاق مع المبادئ التي توصّل إليها التفكير العلمي؛ فهو في الواقع الدين الذي 
يدعو إليه العقل. كان الإسلام doles‏ لمجدد على GLE‏ مارتن لوثر. وكان هذا في الواقع 
من الموضوعات الأثيرة لدى الأفغاني» وربما يكون قد رأى نفسه مضطلعًا بهذا الدور 
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الإصلاحي. فبمجرد أن يحدث الإصلاح» كان الإسلام سيتمكن من لعب دوره الرئيسي 
المتمثل في التوجيه الأخلاقي مثل أي دين آخر. وهذا ما أثبته تراثه؛ فقد ازدهرّت العلوم 
doas‏ عقن عاك pain iis CM Np‏ صحيح أن الخلاف بين الدين والفلسفة سيظل 
دائمًا موجودًا في الإسلام» لكن هذا فقط لأنه سيظل موجودًا في العقل البشري (حوراني 
i .) 175-115‏ 

في الوقت الذي أثارت فيه الأنشطة السياسية للأفغاني شكوك الحكومةء لا سيما 
المسئولون البريطانيون في مصرء راح شيوخ الأزهر يحتجون على تعاليمه LS‏ هو متوقع. 
إذ ارتاب هؤلاء العلماء المحافظون في آرائه التقدمية بشأن التعلم لسببّين على نحو أساسي: 
الأول معرفته بالفلسفة وإحيائه لدراستها؛ ]3 كان يُنظر للفلسفة Logs‏ في هذه الدوائر على 
Gil‏ معادية للدين الحق؛ Gilby‏ رفضه الالتزام بتقاليدَ دينية معينةء كانت قد اكتسبّت 
مقامًا Guo‏ في عيون الناس (V AAYY eof)‏ يدل هذا الانتقاد على أن تعاليمه كانت 
جديدةٌ حقاء ومن كم غير مقبولة. 

وقد بدأت المسائل السياسية بشأن «السبيل للتعامل مع الغرب» في إيران مع 
الأفغاني. فكان قد ناشد في مرحلة مبكرة تعود لثمانينيات القرن التاسع phe‏ باتحاد 
قوات المعارضة الدينية وغير الدينية ضد التوسع الاستعماري الغربي. وهو ما سيتحقق 
في eG GUS‏ الاير و oou lo‏ كد اق ios des e‏ مسموها كاك 
das‏ إيران للغرب واقعًا ملموسًا بالفعل. في عام ١١۱۸ء‏ في أعقاب سلسلة من الهزائم 
SEJDI da Saal‏ روسيا من الإيرانيين lih‏ مهينة تقتضي وجوب موافقة روسيا 
على ورثة العرش الإيراني. وإلى جانب خسارة المزيد من الأقاليم القوقازية» o‏ أيضًا 
معاهدة تركمانجاي إيران على دفع تعويضاتٍ باهظة وقبول ولاية روسيا الكاملة على 
رعاياها في إيران. بعبارة quash‏ كان المراد من هذه «التنازلات» السيئة الذكر الإعفاء 
من الولاية القضائية الإيرانية. وقد امتد هذا النظام ias Lad‏ ليشمل الرعايا الأوروبيين 

وازدادت التبعية الإيرانية في السنوات اللاحقة بالتنازلات الظالمة التي Gi is‏ لرجال 
الأعمال الروس والبريطانيين. فقد ade‏ رجل الأعمال البريطاني» يوليوس دي uso‏ في 
عام VAVY‏ امتيازات Wo Gals‏ من«السيطزة sles‏ الإيراني بدرجة كبيرة؛ 
Bs‏ عام ۱۸۷۹ء odds‏ روسيا حقوق الصيد في بحر قزوين» وشهد عام 184١‏ ذروة هذا 
السلوك مع حصول على شركة إمبريال توباكو كوربوريشين أوف برشيا المملوكة لبريطانيا 
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على احتكار مدته Gle ٠١‏ لصناعة التبغ المزروع في إيران dang‏ وتصديره. وقد أشعل 
هذا الامتياز أول انتفاضة جماعية ناجحة في إيران الحديثة. آية الله شيرازي (المتوفى عام 
(VANE‏ الذي كان 35 dags‏ عام أعلى مرجعية دينية» أصدر فتوى تحظر على المؤمنين 
استهلاك التبغ» احتجاجًا على تسليم التبغ بأكمله Bal‏ أجنبية. فتوقف الإيرانيون في كل 
مكان عن التدخينء ولم ellas‏ الشاه خيارًا آخر سوى إلغاء اتفاق البيع (لامتون NATO‏ 
oV NA‏ كيدي (VAT‏ وكانت هذه الانتفاضة هي بالضبط ما أراده الأفغاني. فقد 
كان يشعر أن المسلمين لا بد أن يتحدوا حتى تتاح لهم فرصة الوقوف ud‏ الهيمنة 
الغربية. وكان يرى أن السنة والشيعة لا بد أن يتجاوزوا اختلافاتهم لمواجهة هذا الخطرء 
بل حتى المسلمون pes‏ المسلمين لا بد أن يتمكنوا من الوقوف معًا في معركة مشتركة 
قائمة على إسلام جرى إصلاحه. ذهب الأفغاني إلى إيران عام VAAV‏ ومجددًا من VAAA‏ 
حتى ١۱۸۹ء Sla‏ الجيل الجديد من المفكرين ذوي التوجه الإصلاحيء الذين سيلعب 
بعضهم لاحقًا دورًا محوريًا في الثورة الدستورية. 


(E)‏ نظرة جديدة ALU‏ ونقد الحديث: ظهور تفسير جديد للقرآن 


مثلما كان تأثير Ge SLA‏ في إيران» كان كذلك GLS‏ في الهند ومصر. iad oB‏ 
القوية والمقنعة للإصلاح في جميع جوانب الحياةء الاجتماعية والسياسية والفكرية» 
ستتطور تدريجيًا نحو تطبيق تفسيرات جديدة للمصدرّين الرئيسيّين للإسلام YË‏ 
فق السنة والقران BAH Joss‏ أقوال النبي محمد وأفعاله وكذلك استحسانه لأعمال وأقوال 
الصحابة و/أو استهجانه لها. على عكس القرآنء الذي دون من البداية» انتقلّت السّنَّة 
شفهيًا قبل تجميع كتب الحديث في نهاية القرن الثاني الهجري / الثامن الميلادي. ولأن كل 
زوانات ایک sal‏ قل AREA s Ailes Glad EE ck eo agio‏ 433 
دفع هذا علماء الحديث الأوائل — الذين كانوا على وعي as‏ بهذه eNEAL‏ — إلى أن 
يضعوا dels’‏ حاسمةٌ معينة لتقييم صحتهاء بحيث يضمُون «illl‏ ويمنعون Gall‏ من 
دخول كتب الحديث. 

3 إظار السياق Seas‏ ا eae‏ الجر اعد استدعاء هذا المنهج النقدي التقليدي 
تجاه الحديث» بل تطور عن نسقه النقدي التقليدي. ارتبطّت EX‏ الجديدة GA‏ 
بالجهود لإعادة التفكير في معنى القرآن وتناول الموضوعات الحديثة. وقد نفذ هذا بالسعى 
لوضع تفسير جديد للقرآن من دون الاعتماد التقليدي الشديد على التراث الذي كان سائدًا 
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في الشروح القديمة للقرآن. بعبارة أخرىء كان نقد BUI‏ في الأساس Sof‏ نتائج مشاركة 
المفكرين المسلمين في تفسير القرآن بطريقة مختلفة إلى Le a‏ كانت الحاجة ài Il‏ لمقاربة 
جديدة للقرآن Jaai‏ معناه يستوعب الظروف الجديدة المليئة بالتحديات» هي ما aa‏ 
alan‏ الم الطايف Qh‏ فق الخد bill as J| sud cali)‏ قاقات 
من الأحاديث. 

السير الهندي سيد أحمد خان (VAAA- VAY)‏ الذي لم يكن Úle‏ تقليديًاء كان أول 
محدث هندي addy‏ في تفسيره أفكارًا جديدة لم تكن معلومة في عصره (ترول ۱۹۷۸؛ مالك 
Uy )٠‏ كان من المدافعين عن الإسلام» فقد حاول تبرير المعتقدات الدينية الموجودة 
في القرآن في ضوء الاكتشافات العلمية الحديثة. إن الرأي القائل بأن القرآن لا بد أن تكون 
له الصدارة في توجيه سلوك المسلمينء في مقابل الدور السائد للأحاديث النبوية المقبولة 
عمومًا لدى العلماءء بدا وكأنه كان يكتسب nad‏ بين قطاع من رجال الفكر المسلمين في 
أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين في الهند. كان الهدف من هذا الأمر في 
المقام الأول هو إفساح المجال لتفسير القرآن على نحو معاصرء مع التخلص من الخرافات 
التي كانت منتشرة بدرجة كبيرة في المجتمعات المسلمة في الوقت نفسه. وكان سيد أحمد 
خان أول من أثار هذا الموضوع» مشيرًا إلى أوجه التضارب في تفسير القرآنء زاعمًا أنها 
تفتقر حتى للمبادئ العامة التي ينبغي أن يقوم عليها فهم النص القرآني. لقد كان أغلب 
ما قدمه المفسرون القدامى استنباطات من ples dasri‏ كلام» ومواعظ خرجوا بها من 
القرآن. ولا شك أن جزءًا لا يُستهان به من هذه التفاسير القديمة «بلا قيمة ومليء بأحاديتٌ 
نبوية ضعيفة وموضوعة» أو يتضمن قصصًا عارية من الصحة aia‏ من اليهودية. 
لذلك كان من الحتمي من وجهة نظره أن يُحرر مجال التفسير القرآني من SLU‏ لتحل 
محله مبادئ «العقل» و«الطبيعة». فقد اقترح أن يكون القرآن USB‏ بذاته» يحتاج فقط 
لإعمال عقل مخلص ومستنير لفهمه. وينبغي ألا تعتمد مبادئ التفسير على الحديث لأن 
هذا من شأنه أن يهدّد السمة الأبدية والعالمية للقرآن. فهو يرى أن معجزة القرآن الكبرئ 
هي عالميته التي تتيح لكل جيل أن يعثر فيه على المعنى المناسب لوضعه» على الرغم 
من gaill‏ المستمر للمعرفة البشرية. Lol‏ التفسير القائم على الحديثء فهو غالبًا ما pos‏ 
معاني القرآن على Gigs‏ تاريخي معب Galle ay alias‏ (براون 3453 (EE‏ 

هذا المنهج asse deal‏ عفان إلى دراسة نقدية للمصدر الثاني للمعارف الإسلاميةء 
ألا وهو TI‏ وكان في ذلك متأثرًا بالنقد المسيحي الذي تقدم به lale‏ أوروبيون 
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مثل كارل فاندر (VAVO-VA-Y)‏ وويليام موير )١11١5-١14815(‏ بشأن انتقال روايات 
الأحاديث من ge‏ ومستجيبًا لجماعة أهل الحديث الضيقة الأفق ذات التوجه الوهابىء 
sot des‏ وحماغة آخل eas‏ كاد de Las‏ الهف ات يلد UNG mess‏ 
التامة والمرجعية الشرعية للأحاديث بصفتها المصدر الثاني للوحي الإلهي. وهكذاء «انتهى 
به الأمر برفض كل الأحاديث تقريبًا باعتبارها لا dG‏ عليها» (براون (P AAT‏ إلا أن 
هذا ليس معناه أنه رفض السنة ee‏ وإن كانت الأحاديث تعد الناقل الرئيسي للسنة. 

وعلى غرار أحمد ol‏ يبدو أن المصري محمد عبده )١105-١85/(‏ قد اتخذ 
موققًا نقدًاء olg‏ كان Updo ASI‏ تجاه المضمون الذي JESI‏ إلينا كبر كتب السنة. فلم 
یتما عبده نظريًا في ae‏ تعريف الحديث الصحيح. لكنه أحيانًا ما كان Bas‏ الأحاديث 
المتعارضة مع المعنى الصريح لبعض النصوص القرآنية أو المناقضة للعقل والمنطق 
السليم. يبدو هذا واضحًا جدًا في رفضه للأحاديث المتعلقة بالسحر أو عمل الشيطانء 
وتلك التي تحكي عن نزول الملائكة لمحاربة العدى إلى جانب المحاربين المسلمين. وكما 
سنرى» فإن تفسيره شبه العقلاني للقرآن يحتاج إلى مقارية نقدية للأحاديث (براون 
(YV NAA‏ 

وهكذا شهدت بداية القرن العشرين ظهور ما سُمي «حركة Jal‏ القرآن»» وهي 
جماعة في الهند عارضّت جماعة أهل الحديث Sly‏ أن القرآن هو المصدر الإلهى الأصيل 
الوحيد في حين أن الأحاديث Saree‏ إضافي خاضع للنقد التاريخي. là gis‏ رن ak Jad‏ 
للتأكيد على مرجعية السنة لدى حركة Jal‏ الحديثء والذي أسفر عن ميل تجاه نسخة 
طقسية من الإصلاح. dass‏ من مدى أصالة السنة كما انتقآّت من خلال روايات الأحاديثء 
كان التحدي الأساسي الذي 4048 al‏ القرآن هو ما إذا كانت السنة تساوي القرآن كوحي 
إلهي. وكان في هذا مخالفة للموقف القديم القائل بأن EU‏ شكلٌ من الوحي يساوي 
القرآن في مرجعيتهء Gly‏ كان يختلف معه في الشكل. 

شهدت مصر Kolis Fas LAÍ‏ لذلك الذي Sus‏ في الهند» لكنه كان J‏ عنقا في 
لهجته. فمثل حركة Jal‏ القرآن الهندية» التي och‏ بتأكيد سيد أحمد خان على عالمية 
القرآن في tall p ilis‏ طون dys pall Tall galli‏ موقت قير الزن ga‏ 
كتب الحديث إلى موقفٍ AS)‏ راديكالية» رافعين شعار «الإسلام هو القرآن وحده» في مقال 
في مجلة «المنار» عام ۱۹١٠۷‏ (صدقي AINA V‏ وما بعدها).” تصاعدّت ردود أفعال 
قوية نحو هذه الدعوة من دول إسلامية متعددةء منها الهند. وكان من AST‏ نتائج هذا 


YY 


إصلاح الفكر الإسلامي 


الجدال إثارةً للاهتمام بشأن أصالة الأحاديث هى نشأة محاولات لفصل موضوع مرجعية 
ČA‏ عن موضوع نقد الأصالة التاريخية للأحاديث. هكذا كانت نتائج النقد الحديث 
Agia 0‏ ولق خوك اوقلت Rol tlbi‏ مو عدوا 


)0( نظرة جديدة لمعنى القرآن 

يمكن تقسيم 4255 التفسير الحديث للقرآن إلى ثلاثة تياراتٍ أساسية؛ يتناول JS‏ منها 
بالأساس أحد التحديات الرئيسية للحداثة؛ أي» العلم والعقل والسياسة. By‏ حين أن 
(ssa‏ العلم والعقل جرى تناولهما في التفسير الجديد للقرآن في القرن التاسع عشر في 
الهند ومصرء فإن تحدي السياسة كان سيتكشف في القرن العشرين» خصوصًا مع إلغاء 
الخلافة وإقامة دولة باكستان. كانت الثقة التامة في العلم متجلية بالأخص في الهند» وهو 
ما pid‏ حرص الأفغاني على تفنيد «المذهب الطبيعي» في الكتاب الوحيد الذي ألّفه. 
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لقد تحدثنا قبل ذلك عن سيد أحمد خانء الهندي الذي تناول مسألة العلم في تفسيره 
للقرآن. وكما رأيناء فقد كان الهدف من نقده للأحاديث والنظر في مكانة TaN‏ هو 
تحرير تفسير القرآن من الاعتماد البالغ على SLU‏ ليتيسر بذلك تقديم فهم أحدث نوعًا 
ما لرسالة الله. وحين راح ينتقد التفسيرات القرآنية القديمة من ناحية المصادر ومواضيع 
الاهتمام» تقيّل فقط أجزاءها التى تتناول الجوانب الأدبية من القرآن. كان محور اهتمامه 
الأساسي هو جعل معنى القرآن منسجمًا مع الاكتشافات الحديثة للعلوم الطبيعية. فقد 
كان يزعم أنه لا بد من وضع اكتشافات العلوم الطبيعية في الحسبان أثناء شرح معاني 
الأجزاء ذات الصلة من القرآن؛ حيث إنها لا تتضمن أي شيء يخالف «قانون الطبيعة». 
إن الاكتشافات العلمية الحديثة هي تجسيد لوعود الله على أرض الواقع» في حين أن القرآن 
ases adds‏ الله بالكلمات. ويناءً على هذه الحُجة» ذهب أحمد خان إلى أن القرآن لا بد أن 
يتفق مع قانون الطبيعةء بما في ذلك الاكتشافات العلمية. ولذلك رفض المعجزات» وكذلك 
الكثير من الأوصاف القرآنية التي اعتبرها «خارقة للطبيعة» بمعناها الحرفي. فقد رأى 
أنها مجازاتٌ وتعبيرات غير مباشرة عن الواقع (خان .)5١-١ :۱۹۹٩‏ 

رأى أحمد خان أن الكلمات والتعبيرات القرآنية لا ينبغى فهمها بمعناها الحرفي 
المباشر فقط؛ فالنص المقدس كثيرًا ما يستخدم المجازات والأمثال وغيرها من التعبيرات غير 
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المباشرة. ولكى يعطى هذا الادعاء kes‏ أصيلًا من التراث» das‏ يشرح كيف أن العلماء 
galii‏ لم يعمدوا ‏ دافا SLES gil‏ الاح بمعاضها الحرفية؛ Y‏ سما حين OS‏ 
تلك المعانى مخالفة ghiall‏ السليم أو العقل. لقد كانوا مؤمنين بالمعجزات» Wily‏ كانوا 
يصدقون أوصاف القرآن الخارقة للطبيعة بمعانيها الحرفية فقط لأن العلوم الطبيعية لم 
تكن متطورة بدرجة كافية في تلك العصور. لكن نظرًا لقلة المعلومات المتوفرة عن الأدب 
العربي قبل الإسلام» فقد استنتج أنه من الممكن أن الكلمات والعبارات كانت لها معان 
أخرى غير التي أوضحها اللغويون. ومن e$‏ فإنه من اللازم كذلك أن تستخدم مصادر 
أخرى وأن تقبل معانى القرآن القائمة على تلك المصادرء حتى إن كانت تلك SLU‏ غير 
موجودة في المعاجم (خان 6 ١6١‏ ). : 

من البيّن أن سيد أحمد خان كان متقبلًا بلا مناقشة للمفهوم الصريح للقرآن 
باعتباره Lins‏ وهو المفهوم الذي ظل Kul‏ منذ تدوينه. وهذا pads‏ إعجابه بالأجزاء 
التي تركّز على جانبه الأدبي في التفسيرات القديمة. وعلى الرغم من تحفظه إزاء AI‏ 
المتوفر من المعلومات عن ثقافة ما قبل الإسلام» فقد رگز Gage‏ على أهميتها. واستنتج 
أن القرآن لا بدء Vol‏ وقبل أي esd‏ أن aga‏ ويُشْرّح pads‏ بالقرآن نفسه؛ «ui‏ بفهم 
بنائه الداخلي. وهو مبدأ مأخوذ من الكتاب العزيز (خان ۲:۱۹٩٩‏ و7١-5١).‏ 4585 
رأى أن فهم القرآن يلزمه فهم الأدب العربي قبل الإسلام. 

من الناحية المنهجيةء ليس هناك جديد في رؤية سيد أحمد خان. إلا أن الفرق بين 
تفسيره وبين التفسيرات القديمة يكمن في مجال المعنى - المعنى الحديث - الذي يرى 
العلم» العلم الطبيعي خاصةء الدين الجديد للعلمانية. فقد كان مأخودًا بالعالم الجديد 
للعلوم والاكتشافات» حتى إنه سعى إلى العثور على سبيل لدمجه في النص المقدس. وأزعم 
هنا أن محاولة سيد أحمد خان لإعادة التفكير في معنى القرآن لقبول الاكتشافات العلمية 
هي البذرة التي ستتطور لاحقا لما يبدو Lgl‏ تياران متعارضان» وهما تيار الإعجاز 
العلمي للقرآن (الإسكندراني ۱۸۸۰؛ ”41887 AAV‏ جوهري SAVY‏ الشرفي VAIS‏ 
Mayall cala lay (V1- 1‏ وان Lal cos‏ الأول أن ol il‏ العلسية كلها 
مشار إليها Gad‏ في القرآن. وبالتالي فإن معجزة القرآن تتجاوز النظرية القديمة للإعجاز 
الأسلوبى لتشمل الإعجاز العلمى. أما التيار الثانى» أسلمة المعرفةء فهو يتقصّى الجذور 
الأسلامية الفحرفة اليك ومو ترح N Sp Lal‏ 
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رغم أن محمد عبده لم يكن alle‏ كلام ولا فيلسوفاء فقد adel‏ المعرفة الفلسفية 
والصوفية لجمال الدين الأفغانى. لكن في ge‏ كان الأفغانى Glag bab‏ يستنهض 
المع ASA Bale)‏ ق ارقن base‏ عن السياسة pons‏ احتمافه sail discas d‏ 
خصوصًا بعد نفيه لمشاركته في الثورة العرابية التي انتهت بالاحتلال البريطاني pal‏ عام 
idis qutil a Ahly VAY‏ الذي اخ asia puna RB poo d‏ اة 
للإسلام» (AS‏ محمد عبده توليفة من العقلانية الكلاسيكية والوعي الاجتماعي السياسي 
الحديث. وقد مكنه هذا من إعادة فحص المصدرين الرئيسيّين للمعرفة الإسلاميةء القرآن 
والسنة» وكذلك بنية ale‏ الكلام. وقد مهد هذا الطريق لما سيُعرف باسم حركة الإصلاح. 

بعد تعيينه مفتيًا للديار المصرية عام ١855‏ (عبده ٠٠١ AVY‏ والصفحة التالية)ء 
alle‏ محمد Bae ose‏ مواضيعٌ اجتماعية وثقافية عملية من منظور إسلامي عقلاني. 
وأنشأ برنامجًا لإصلاح التعليم العالي الإسلامى وتطبيق الشريعة. وكذلك سعى لتطبيق 
basal] ada‏ العملية عام VAY‏ بإضلتكات مزمعة للتعليم Wagan‏ ورهن عل dave‏ 
الخصوص. وقد اقترح بالإضافة إلى ذلك خططًا كثيرة لإصلاح النظام القضائي. وكانت 
جهوده لإصلاح الأزهر في بعض النواحى موفقةً إلى de‏ ما. لكن نظرًا للمقاومة الشديدة 
مو ile‏ الغلماة aid cell coal‏ يدا يول الاح الفكرى هتنا ما كرد als‏ زم 
كل هذه الأعمال على ثقته في JS‏ من «العقل» و«الدين» باعتبارهما أفضل أساس للحيلولة 
دون ضلال العقل. وقد iia‏ قضايا الإسلام والمعرفة الحديثة التي oS‏ جوهر SLES‏ 
يُعيد دراسة SIU‏ الإسلامى. فقد دفعّته لفتح «باب الاجتهاد» على مصراعيه» s‏ كل 
مجالات الحياة الاجتماعية والفكرية. وحيث إنه رأى أن الدين جزءٌ أساسي من الوجود 
البشريء فقد كان إصلاح الفكر الإسلامي هو السبيل الوحيد لبدء إصلاح حقيقي. 

وقد فا مفههم date Doa‏ ون s d talia‏ رتم ان agit‏ 
ضمنًا على تكوينه الأدبي» ثم بالربط بين أسلوب رسالته التي جاءت في القرن السابع 
الميلادي والمستوى الفكري للذهن العربي آنذاك. وهكذاء كان لزامًا فهم أي شيء بدا غير 
عقلاني أو Ws‏ للمنطق والعلم في القرآن على أنه يعكس الرؤية العربية للعالم في 
ذلك الأوان. فيجب تفسير كل الآيات التي تشير للخرافات على غرار السحر والحسد على 
S‏ عن ا ت العريية. فلو هن call‏ كات الصضول' الجمالية الأدبية je)‏ 
غرار الجا C Celia‏ وتفسين e TE‏ ياعقبارها (Atal‏ لتفسير عقلاني لكل الأحداث 


YA 
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والأفعال الخارقة المذكورة في القرآن. ومن cai‏ فقد فسّر محمد عبده الآيات التي تتنزل فيها 
الملائكة من السماء لتحارب الكفار على أنها تعبيرٌ عن التشجيع؛ فقد أتت لبث الطمأنينة في 
نفوس المؤمنين ومساعدتهم على النصر (عبده .)0١١-505 NAVY‏ وكانت هذه تحديدًا 
أول محاولة واضحة لإعادة وضع القرآن في سياقه في ضوء الخلفية الثقافية للقرن السابع 
الميلادي» وهو الأسلوب الذي طوَّره لاحقا مفكرون مصريون وعرب ومسلمون. وقد el‏ 
عملية إعادة وضع القرآن في سياقه هذه بمحمد عبده لتخليص قصص القرآن من الطابع 
الأسطوري. هذا إلى جانب أنه كاد يُزيل عنه الإبهام. 

في حين كان سيد أحمد خان يحاول المواءمة بين القرآن والعلم بالمعادلة بينهما 


3 


— المعادلة بين وعد الله «فعليا» ووعده «بالكلمات» - فقد اكتفى محمد عبده بوضع 
القرآن في سياق القرن السابع الميلادي» مستبعدًا بذلك أي محاولة للمقارنة بين القرآن 
والعلم. وكانت أهم إسهاماته في هذا المجال إصراره على أن القرآن ليس GES‏ للتاريخ ولا 
os‏ وإنما Gus‏ للهداية. وبالتالي» فإن أي بحث عن دليل على نظرية علمية هو 
aude Gas‏ ومن age‏ أخرىء لا das‏ الاعتداد بقصص القرآن باعتبارها وثائق تاريخية. 
ففي واقع الأمرء إن الوقائع التاريخية المذكورة في قصص القرآن مقدمة بأسلوب أدبي 
قى Blu, JE‏ ع( عة 95-4359 -(Lasey Ley‏ كان Lidl oye dana‏ 
Me‏ بشأن الفرق بين «التأريخ» وقصص القرآن. فالتأريخ Jla‏ علمي من المعرفة يقوم 
على الاستقصاء والبحث النقدي للبيانات المتوفرة (الروايات والأقوال والذكريات والأدلة 
الجغرافية أو المادية مثلًا). في المقابل» الهدف من القصص القرآنية هو تحقيق أغراض 
أخلاقية وروحانية ودينية. وهي قد تكون قائمة على بعض الحوادث التاريخية» لكن 
الهدف منها ليس إعطاء Bide‏ عن التاريخ. ويفسر هذا عدم ذكر أسماء الأشخاص 
أو الأماكن أو التواريخ في هذه القصص. إن يُحذف الكثير من التفاصيل» حتى إذا كانت 
القصة عن أحد الأنبياء أو عدو له Jia)‏ فرعون). وهكذاء كان محمد عبده معارضًا 
Kaily‏ لمنهج المفسرين القدامى الذين حاولوا توضيح هذه المبهمات. فقد شدّد على أن 
أهمية القصة ليست متوقفة على تلك المعلومات. وإنما تتوقف على الرسالة «الوعظية» 
التي يمكن استنباطها منها.” 

من المهم أن 853 هنا على أن الخطاب الفكري الليبرالي لمحمد عبده يمثل الجانب 
الفكري لمشروع التحديث الذي بدأه محمد علي )1855-١770(‏ لإقامة دولة حديثة في 
مصر. وهو المشروع الذي نفذه حفيد محمد Je‏ الخديوي إسماعيل )1817/4-1١/4715(‏ 


YV 


إصلاح الفكر الإسلامي 


الذي أفصح عن رغبته في جعل مصر مثل أي دولة أوروبية. كانت أفكار محمد عبده ذات 
adl sl‏ اناري Cat‏ فى (resa) allel sla]‏ امو iia Qual ellas‏ 
(yA YAAA) «lil‏ لني أنشأها رشيد irali (\4¥e—\ M10) La,‏ محمد عبده 
وزميله. وكما سنرىء رغم أن المجلة كانت منيرًا لنشر أفكار محمد عبده» فقد حوّلها رضا 
في اتجاه أكثر تحفظًا بنشر أبعاد أفكاره التراثية بدلا من أبعادها الليبرالية. 

deg‏ غرار محمد عبده» كانت جهود seal‏ خان لتحرير مجال تفسير القرآن من 
التراث تنطوي على الاستعانة بمبادئ «العقل» و«الطبيعة» das‏ من الإفراط في الاعتماد 
على الاقتباس من التراث. فقد رأى أن القرآن كيان مستقلء لا يحتاج aigi‏ إلا Jäs Jheel‏ 
galia‏ ومستنير. ولا ينبغي أن تعتمد مبادئ التفسير على esl‏ بما أن caudis‏ 
القرآن سمته الأبدية والعالمية. وهكذا كانت معجزة القرآن الكبرى من وجهة نظر خان 
هي عالميتهء التي تمگن كل جيل من اكتشاف معنّى يهمّه فيه» بغض النظر عن النمو 
المستمر للمعرفة البشرية. أما التفسير المستند إلى الأحاديث فهو WIE‏ ما pods‏ معانى 
القرآن على موقفٍ تاريخي محددء وبذلك يقضي على عالميته (براون (EE NAAT‏ 

وقد Jis‏ محمد عبده قصارى جهده» في تفسيره خصوصًاء لإعلان براءة الإسلام 
من تخلف العالم الإسلامى. إن إنه بالتفرقة بين «الإسلام» و«المسلمين»» جعل المسئولية 
على البشر الذين أساءوا aad‏ الرسالة الخالصة للإسلام وأساءوا تفسيرها. ويناءً على هذه 
التفرقةء بات الإسلام والتراث الإسلامي هما الإطار المرجعي الوحيد الباعث على التقدم. 
وهكذا لم ds‏ المسلمون يَرَون التقدم والتخلف gs‏ بيئة سياسية اجتماعية وثقافية في 
مجتمع ما. فالتخلف السياسي الاجتماعي أتى من القصور في فهم التراث الديني. وبذلك 

كان الحل الوحيد هو الرجوع لفهمه Lgi‏ خالصًا دقيقاء فهو ما من المسلمين من بسط 
سلطانهم على العالم في الماضي. وأي حلول يقدّمها الجانب الآخر — الغرب — ستبعث 
على رد فعلٍ قائم على الهُوية المفروضة من جانب الغازي؛ ql‏ الهوية المختزلة في جانب 
ol,‏ وهق aal‏ 

عگس المذهب العقلاني الذي اتخذه خان ومحمد عبده إعجابهما بمبادئ الثورة 
الفرنسيةء التي code‏ الكثير من المفكرين المسلمين من الأتراك والعرب. كان الدافع 
وراء نقد محمد عبده للمسيحية والكنيسة الذي يهدف إلى الدفاع عن الإسلام هو عقدة 
دونية تجاه أوروبا وخلفيتها الثقافية المسيحيةء وتأثره بالمذهب العقلاني الأوروبي. فقد 
كان يرى أن تقدم أورويا القوي والشديد كان نتيجة لتخليها عن المسيحية» حسبما عبر 


YA 
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في أشهر عباراته البالغة الدلالة والتي يُكثر الاستشهاد بها بخصوص موضوع الإسلام 
والمسيحية وأوروبا. في الواقع إن أوروبا لم يكن لديها خيار آخرء لكون المسيحية دين 
خضوع وانصياع وترك ما لقيصر لقيصر وما لله لله. أما الإسلام فقد أمر المسلمين 
باكتساب القوة والسلطة. لذلك كان من المنطقى أن يستنتج couse‏ عندما شهد احتلال 
أوروبا لبلاد المسلمين وسيادتها عليهاء أن الإسلام «الحقيقي» موجود في أوروياء حيث 
الناس غير مسلمين. ولذلك فقد GAA‏ المسلمين على تحصيل كل الفوائد التقنية لدى 
أوروبا مع الالتزام بتراثهم ليستمدوا dic‏ الهُدى المعنوي والأخلاقي والروحاني. وقد عكس 
هذا cll‏ بين النظر لأوروبا JES‏ على التقدم المادي» والنظر إلى «الماضي» من أجل 
الهداية. استراتيجية سياسية براجماتية؛ وهي محاربة العدى باقتراض التقنية العسكرية 
الغربية المتقدمة. لا شك أنه لم يكن هناك ضيف اقاب على العلوم والتقنية. أما عن 
اقتراض العقلانية والتنوير الأوروبي الحديثء فهو Sal‏ أمكن تبريره عن طريق ale‏ الكلام 
والفلسفة الإسلاميّين الكلاسيكيّين. خاصة لدى المعتزلة وابن رشد. 


)1( الخلاصة 


مهّد سيد أحمد خان ومحمد عبده الطريق للمفكرين المسلمين طوال القرن العشرين 
لإعادة التفكير في معنى القرآنء وبالتالي معنى الإسلامء مما أتاح لهم التأقلم مع الحداثة 
بطرق مختلفة. وكما بيناء فقد كان سيد أحمد خان مشغولًا في الأساس بتحدي العلوم 
الحديثةء في حين كان محمد عبده مشغولًا بموضوع العقلانية في العموم. إذا كنا سنعد 
منهج خان البذرة لما سيكون تيار الإعجاز العلمي اللاحق؛ أي الاعتقاد ob‏ القرآن Las‏ 
بالنظريات العلمية الحديثةء وكذلك تيار «أسلمة» العلوم والمعرفةء فقد كان منهج عبده 
The‏ لما صار معروفا aul‏ «المقاربة الأدبية». ورغم ذلك» فقد شهد القرن العشرين 
تسييس الإسلام ومقاومته للهيمنة الغربية» وهى الحركة التى بدأت في sigh‏ وانتهت 
بإقامة باكستان لتكون Uys‏ للهنود المسلمين. By‏ هذا السياق» صارت أفكار المودودي 
ومبادئه المصدر الحقيقي للتفسيرات السياسية والأيديولوجية المستقبلية للقرآن. 


هوامش 


(V)‏ سياسي ودبلوماسي ومؤرخ أدار التوسع الاستعماري الفرنسي الهائل في أفريقياء 
gid pall Gla polis‏ الرؤنى gill‏ كن أنه :كات sale:‏ مهما ف اللات التي cal‏ 


YA 
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إلى الحرب العالمية الأولى. Uy‏ كان أحد القوميين الفرنسيين» فقد كان ملتزمًا بسياسات 
التوشّع الاستعماري. وخلال خدمته في الوزارةء con‏ الهيمنة الفرنسية في غرب أفريقيا 
الفرنسي ومدغشقر وتونسء مع شن غارات على الجزائر. 

(Y)‏ أنشأ مسجد الأزهر الفاطميونء Guill‏ فتحوا مصر عام AIA‏ ميلاديًا. وكان 
يمثل s‏ أكبر من مكان محلي للعبادة» كما كان Uy ole LAÍ‏ كانت أغلبية المسلمين 
من المصريين سنيينء لديهم القوانين الشرعية المحافظة والأشكال التقليدية من العبادة 
التي يطبُقونهاء فقد oe‏ الفاطميون الحدّر لكيلا يمسوها. isg‏ من اللجوء للقهرء 
حاول الفاطميون أن يستميلوا الرعايا السنيين بنظام قائم على الأيديولوجيا والدعاية. 
فكانت إحدى الوسائل الرئيسية للترويج للنفوذ الفاطمي هي نظامهم القانونيء الذي 
كان متغلغلًا في أيديولوجيتهم الخاصة. وخلال الذولة الأيوبية (AYOVA)‏ أهمل 
الأزهر إهمالًا شديدًا؛ إذ كان الهدف استعادة التقليد السني وتنحية الفاطميين. وخلال 
عصر المماليك (Vo Yo)‏ أعيد إحياء الأزهر ليكون له دورٌ مهم. lyf‏ وُكلّت إليه 
daga‏ المساعدة في الحفاظ على اللغة العربية؛ إذ كان المماليك أنفسهم يتحدثون لهجات 
تركية. وكانت GH‏ المسئوليات الموگلة للكليات والمدارس الخاصة بالجامع هى الحفاظ 
على احترام الشريعة بصفتها الوسيلة الوحيدة للحفاظ على حقوق الناس في مواجهة 
التسلط العسكري الجامح الذي مارسه المماليك. وكانت المهمة الثالثة للأزهر هي تدريس 
مبادئ الأخلاق والعدالة الاجتماعية المذكورة في القرآن في فترة تفشَّت فيها الأنانية والبذخ 
gais‏ مشين في الطبقة الحاكمة. ورابعًاء كان على شيوخ الأزهر في تلك الفترة التي اتسمّت 
بالبيروقراطية البالغة الصرامة أن يحافظوا على تعاليم الحب والتسامح والإحسان التي 
أوصى بها النبى محمد. وخدم الأزهر الناس بطريقة dula‏ حيث وفر لهم الملان في 
etal‏ العطي £t‏ خلال حكم | المماليك» كانت ثمّة حاجة إلى الأزهر للحفاظ على المرتبة 
العالية للدين في خضم تعصّب ترتب على gói‏ من العدوان الصليبيء والخرافة والجهل 
الناشتّين عن الفقرء في المناطق الريفية خصوصًا. كانت Bale]‏ إحياء الأزهرء بعد أن جعله 
صلاح الدين في منزلة مسجدٍ صغيرء عملية لها بالغ AMI‏ حتى في سياق التاريخ qs roll‏ 
نظرًا لضرورة الحفاظ على الثقافة والدين الحقيقيَّين الناتجّين عن دعوة النبي محمد. 

حين دمَّرَت غزوات المغول غرب آسيا في oS ill‏ الثالث phe‏ والرابع عشرء حلت 
القاهرة محل بغداد باعتبارها المركز الثقافي الرئيسي للعرب. لم يعد الأزهر جامعًا ومركرًا 
تعليميًا Lage‏ فقطء وإنما صار مزارًا للأتقياء 535 للحجاج» [RO‏ للفقراء ومكانًا لتجمع 
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By NUT‏ عام VE4V‏ أبحر فاسكى دا Lola‏ حول رأس الرجاء الصالحء ليكتشف طريقًا 
Gyles‏ جديدًا للهند. وسرعان ما صار رأس الرجاء الصالح الطريق المستخدم للتجارة بين 
أوروبا والشرق» co pal‏ مصر عوائدها من المكوس والإيرادات الناتجة عن عمليات إعادة 
الشحن. ci 3s‏ على ما تلا ذلك من خسائر وركود لا مفر منهما أن السلطان لم يستطع 
أن يدقع لجنوده المماليك وحلفائه من البدو ما يكفي لضمان رضاهم» وانخفضّت الروح 
المعتوئة للحي da pal dli edd cile d] dy‏ 158 لاون البو sao‏ 
„LAÍ‏ 

J Galea! et espt e if سرهف‎ aE 
عام واحد فقطء يستعين بديواتَين قائمَين في‎ Bal دور الأزهر. كان الباشاء الذي كان يُعين‎ 
LIS على اشتمالهما على المستولين الإداريين وأمراء المماليك»‎ Sole القاهرة. هذان الديوانان»‎ 
يضمان أيضًا قضاة المذاهب الأربعة وعددًا من الشيوخ المهمين. فكان هذا يعطى الأزهر‎ 
لإدارة‎ pal سلظة التأثير في الشكون السياسية: إن الفتح العثماني بتركه الشكون المحلية‎ 
منه خلال القرن‎ calla لسيطرة المسئولين المماليك المحليين»‎ Lad المماليك, ترك الأزهر‎ 
السادس عشر والسابع عشر والثامن عشر نفس الخدمات التي قدمها خلال الحملات‎ 
الصليبية والغزى المغولي.‎ 

soil (Y)‏ هذه المجلة عام ۱۸۹۸ء وظلت تصدر حتى وفاة مؤسسها رشيد رضاء 
asl‏ تلامذة محمد عبده» عام NAYS‏ 

cle (£)‏ في مقال نشر في الملحق الأسبوعى لجريدة «الأهرام»» الصادر في YV‏ أكتويرء 
عام لل au‏ أن الهذف حجن SA‏ العلمى للقرآن ليس إقناع العرب بأصالة 
القرآن وقدسيته: فيقول الكاتب إن سب العرب الاك من إعجان القرآن مق خلال بافة 
البليغ؛ غير أن هذا التفسير غير كاف ولا مقبول لغير العرب. أضف إلى ذلك أن العلم هو 
uel‏ أشكال المعرفة في الثقافة الغربية. كان المقال مكتويًا أساسًا للرد على النقد الموجّه 
لفكرة «الإعجاز العلمي للقرآن». JUS‏ إن الربط بين OLE‏ والنظريات العلمية» وهي 
متغيرة وعرضة للتحدي لمواكبة تطور المعرفة البشريةء إنما يضر بقدسية القرآن «sad,‏ 
وهو كلام الله. ودفاعًا عن صحة الإعجاز العلمى للقرآن» يفرّق الكاتب بين الحقيقة 
والنظرية العلميةء زاعمًا أن إعجاز القرآن قائم على الأولى لا الثانية. إذا كانت هذه الحقائق 
واردة في القرآن» صراحةً أو ضمنًاء فهي تعطي الدليل القوي والشامل على أنه من عند 
الله. s‏ هذا السياق» صار اتفاق ES qa‏ القرآن» مع العلم الحديث» مسألة 
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تشغل عددًا من المفكرين المسلمين من غير رجال الدين. من المراجع ذات الصلة التى يمكن 
الرجوع إليها: الإسكندراني ١80‏ و8857 ١؛‏ وفكري ۱۸۹۷؛ وجوهري. إن ال الأخير 
fias‏ تحدم هذة ماه sei IF Lad as‏ رة aes‏ كل ماق Sa CaN‏ 
روابط مع العلوم الحديثة والتقنية الحديثة» بل حتى الاكتشافات الحديثة. فهو يتناول 
على سبيل المثال 1 آيات من سورة المائدة» من ۲۷ حتى «VY‏ في YO‏ صفحة تضم عدة 
عناوين أولها «التفسير اللفظى» وآخرها «الخزائن الحديدية في القرآن». قارن بين هذا 
المرجع والشرفي VARNA N44:‏ 

(o)‏ للاطلاع على آراء محمد عبده بخصوص قصص القرآن بالتفصيلء انظر «تفسير 
المنار»» طبعة القاهرة الثانية المعاد طباعتهاء المجلد ١ء‏ الصفحات YAAA ,5١-١9‏ 
VY  YY£-YYY 55.79 ٥‏ المجلد Y‏ الصفحات ££A-£V‏ المجلد i£‏ الصفحات 
AYAY EY ۷‏ كان محمد عبده متأثرًا بدرجة GUL‏ بعلم الكلام العقلانى الإسلامى 
dots Le gag f Sae‏ رفعج Riu y alas i‏ الوک الذي ple oa dd pth‏ 
(NY Yo ۷‏ الذي كان أول daghi‏ حديثة في ale‏ الكلام. كما ألف alec‏ الأشهر 
الذي دافع فيه عن الإسلام ضد المسيحيةء بعنوان «الإسلام والنصرانية مع العلم والمدنية» 
(الذي نشر لأول مرة عام (VAY‏ حيث أسهب في مناقشة مسائل المعرفة والحضارة. 
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الفصل الثالث 


الفرن العشرون 


مقدمة 


يتناول هذا الفصل إصلاح الفكر الإسلامي خلال القرن العشرين وتقديم مفهوم الدولة 
القومية الحديثة» في مصر وتركيا خصوصًا. كان موضوع الإصلاح بحاجة لأن slad‏ تعريفه 
من أجل إفساح المجال لتبنّي Ghely gralis‏ غربية حديثة على غرار «الحرية» و«العقل» 
e Rs‏ السياسة اعفان Sagal‏ للقن Zsa bay eC‏ 
بعد نهاية الحرب العالمية الأولى وقرار الحركة التركية الوطنية الجديدة عام ١175‏ إلغاء 
الخلافة. وقد أثارت هذه الأحداث السؤال Loe‏ إذا كانت الخلافة تمثل عرفًا إسلاميًا أم نها 
كانت مجرد نظام سياسي يمكن أن يُستبدّل به نظام آخر دون خسارة هوية الإسلام. 
وقد دافع المصري علي عبد الرازق )١1917-1///(‏ عن إلغاتها eas‏ بأنه لا يُوجَد نظام 
سياسى يمكن أن Gloss‏ بأنه إسلامى. واستجاب محمد رشيد رضا )19750-1١4876(‏ 
مكحا od E‏ حو را فو aus (qus‏ نظام ass resize oa] (resa‏ 
ail‏ المسلمين من الرجوع للجاهلية. جاءت الاستجابة السياسية في شكل تنظيم الإخوان 
المسلمينء الذي تأسس في مصر عام NA YA‏ سعى الإخوان المسلمون لإعادة إنشاء المجتمع 
الإسلامي في مصر كنموذج مثالي يجب تطبيقه في سائر gall‏ قبل إقامة الخلافة مجددًا. 
وهكذا صارت إعادة الأسلمة مضادًا للتحديث» الذي geo‏ على أنه التغريب. 


)1( ظهور الإسلام السياسي 


dicus‏ هذا القسم الجدال الذي دار في العالم الإسلامي بين معارضي الحداثة والإسلام 
السياسي. وهو as‏ من استعراض آراء المفكرين سيركز على الموضوعات الآتية: الشريعة 


إصلاح الفكر الإسلامي 


والقانون» والديمقراطية والمجتمع المدني» وحقوق SIA‏ والحرية الدينية» وحرية الفكرء 
والمسلمون وغير المسلمين (حقوق الأقلية)» ومكانة النصوص المقدسة. وهذه كلها 
موضوعاتٌ لا تزال متداولة حتى اليوم. وسنتناول هنا أفكار مفكّرين من أنحاء العالم 
الإسلامي بالتحليل النقدي. وسنورد الجدال الدائر في الساحة GLU‏ لمصر وإيران والعراق 
وإندونيسياء لإتاحة الاطلاع على السياق المحلي. وهذا os‏ التفاعل المتبادل بين المفكرين 
المسلمين والأفكار الناشكة في سياق المجادلات المحلية المختلفة. كما أنه of‏ تأثير أورويا 
في إثارة هذا الجدل في العالم الإسلامي. 


(-Y)‏ مصر 


رأينا في الفصل الماضي أن حركة الإصلاح التى بدأها SLA‏ وطوّرها محمد عبده قد 
مكلت LS MG asa alas deoa Us‏ من هد alea‏ فقن كافك أوار ويا Pave)‏ 
الواجب مقاومته وكذلك المعلم الواجب التعلم منه. أما الماضي الذهبي» من جهة أخرى 
— التراث الإسلامي — فقد ziel‏ ذخيرة القيم المعنوية والأخلاقية والروحانية. على أي 
aii «Ju.‏ ظلت روح محمد عبده العقلانية Ge‏ في مصر طوال القرن العشرين بعد 
وفاته عام 114-0 حيث obs‏ النزعتان العقلانية والمحافظة اللتان bá‏ كتاباته US‏ 
على Be‏ وفي الوقت نفسهء أخدّت الحركة الوطنية ضد الاحتلال البريطاني تنمى سريعًا. 
sang‏ وفاة محمد piles ouse‏ فقطء شهدّت مصر ميلاد ثلاثة أحزاب سياسيةء لكل منها 
date!‏ الثقافية والمنياسية GS oin ca y‏ حزب UN‏ لدي Mia‏ «الجريدة »2 cing‏ 
الإصلاح لديه صحيفة «المؤيد»» والحزب الوطني لديه صحيفة «اللواء». 
كان موضوع الإصلاح السياسي والاجتماعي حاضرًا في كل مكان في العالم الإسلامي 
قبل عام VIVE‏ فقد كرّس عبد الرحمن الكواكبي (YA Y-VAEA)‏ من سورياء الذي 
قذي الراك Ga Ra‏ حيافة pan‏ كل مو eA‏ عل ايان هوا 
كان سياسيًا أو دينيًا. أما أحمد فارس الشدياق )۱۸۷۸-۱۸۰٤(‏ فقد كان ga‏ أكثر 
بالموضوعات المتعلقة بإصلاح اللغة والأدب. Las‏ الشدياق مارونيًاء ثم صار بروتستانتيًا 
ثم اعتنق الإسلام» وكانت حياته وكتاباته — التى كان أغلبها يوميات أسفار (العظمة 
m (V A0‏ تسكن اوتنا Goat‏ :من gyal)‏ :وقد مله هذا اس أزائل: الدافمين عن 
فكرتين مهمتين سيأتي الجدل بشأنهما فيما das‏ وهما الحرية الدينية والفصل بين 
Goll‏ والسياسة: وقد أقاع :دفاعه Lyall Ge‏ الذينية Yo‏ فكرة أن الدين ق ejas‏ بحرية 
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شخصية وليس oly‏ مجتمعيًا. والطريقة الوحيدة للحفاظ على هذه الحرية هي الفصل 
auo asl, Actually aud gs‏ فقن كافك aay alla‏ الشركة ف انفكا ره Say‏ 
ما جعله يُوصَف b‏ مفكرٌ تنويري. أما الكواكبي» فقد أقام ضرورة الفصل بين السلطة 
اف والكوة السا عل dale tad discus Sebel esie un‏ 
وهو في نقده العنيف للنظام العثماني المستبد قد أعلن براءة الإسلام من ذلك الاستبدادء 
ليدحض بذلك cles!‏ بعض OES‏ الغرب daw ob‏ أصيلة في الإسلام. فقد بدا الإسلام في 
دفاعه طريقًا وسطًا بين الديمقراطية والأرستقراطية (الکواکبی ۱۹۹۳: (Vo‏ 
انعكس الجانب الليبرالي من تفكير محمد عبده أيضًا في كتابات قاسم أمين -VAVW)‏ 
gd gob (NAA‏ مدرسة الحقوق هذا بتحرير المرأة في الحياة الاجتماعية. oily‏ 
«abus‏ «تحرير المرأة» (۱۸۹۹) و«المرأة الجديدة» (VA V)‏ إلى ظهور SLUS‏ معارضة 
بلغ Used‏ عددها نحو nf, GUS T+‏ نقديًا. وقد cá S‏ على ما دعا إليه أن اهترَّت 
المؤسسات الدينية بعنف واضطريّت الطبقات المثقفة اضطرابًا شديدًا. وكان الخديوي» 
المسئول التركي الذي كان Sao‏ مصر آنذاك» يحرص بشدة على شعبيته. وقد جعله هذا 
يُعرب عن استيائه. كذلك جعل مصطفى كامل لبعض الوقت يُحوّل كل طاقاته لمقاومة 
أفكار قاسم أمين» وقد كان حينها قائدًا Giles‏ في أؤْج نفوذه. غير أن pall‏ من ذلك هو أن 
محمد عبده» diia‏ مصلحًاء راح يؤيد القضية بطريقة غير مباشرة وذلك بالتزام الصمت 
(بن سليمان ۱۹۸۲: NNA‏ عمارة (VVY VATA‏ وسواء كانت أفكار قاسم أمين منسجمة 
ae Ld‏ اكان كيدة :اح له ei allia Guild‏ كران ede dene colas. pth‏ قان 
تردّد الإمام محمد عبده» الذي كان مفتي الديار المصرية في ذلك الوقت» حيال دعم قاسم 
أمين على ape Ges SIT‏ رغم ما تعرّض له من Ls‏ واستفزاز للرد» يجعلنا نعيد 
النظر في موقف محمد عبده كمفكر عقلانى خالص (بن سليمان ۱۹۸۲: (VEYAVYA‏ 
cLalall sail ads‏ اللكافظون d‏ ر اعمال auld‏ اميك و صف ast) Lil Labi]‏ 
بمؤامرة ضد نظام الأسرة في الإسلام (بن سليمان ۱۹۸۲: gal COV‏ زيد (OVEN NAVE‏ 
ومن المهم الإشارة إلى أن قاسم أمين أثناء دراسته في باريس قد تعاون مع SLA‏ 
ومحمد owe‏ في نشر «العروة الوثقى», الجريدة الأسبوعية التي كانت shied‏ باللغة 
العربية» والتي لم يظهو هلها شوئ 04 ع0 den‏ اخ اا قاسم أمين؛ إن 
له GUS‏ وطني بعنوان «المصريون»» صدر في باريس عام ٤٩۱۸ء‏ وگتبه باللغة الفرنسية 
T;‏ على دوق داركورء مؤلف GES‏ «مصر والمصريون» (VAAT)‏ الذي استعرض فيه البلد 
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وبناءه الاجتماعي خصوصًا من وجهة نظر استعمارية alles‏ فيها. ومرة أخرىء كان 
قاسم أمينء على غرار جمال الدين SLA‏ ومحمد ose‏ يشارك في تكذيب الخطاب 
الاستعماري Jas‏ لكن من منظور وطني. 

كان السعي للإصلاح الاجتماعي والسياسي يوازيه بحث عن إصلاح التعليم. ولا 
كان من الصعب إدخال تعديلاتٍ حقيقية على المناهج التقليدية لجامعة الأزهرء فقد أنشأ 
المصلح علي LoL‏ مبارك GIS (VAAY-YAYY)‏ جديدة مستقلة عام VAVY‏ وكان الهدف 
من كلية دار العلوم هذه هى تعريف عدد من طلاب الأزهر بفروع علمية جديدة في 
دورة تدريبية مدتها guad‏ سنوات قبل أن يُقدِموا على التدريس في لكا الجديدة التي 
cual las the otal‏ مؤسمة dl‏ هام 56 ge hd eil! daa jas rag‏ 
وكان برنامجها لدراسة القانون نظريًا lans‏ وقد استهدفّت تدريب القضاة المستقبليين 
على القانون الإجرائي والمعياري الحديث» بجانب day chil‏ وتجهيزهم للمحاكم الحديثة. 
وقد فوج ف هذة الكلية أغلب الفكرين: osa roo‏ مورا مهما ف الحياة السياسية 
والاجتماعية والثقافية والدينية pal‏ 

وبعد Stl ple‏ أول جامعة حديثة غير dans‏ غير حكوميةء باسم الجامعة 
الأهلية. وقد ذگرت مذكرة تدشينها عام ١1١7‏ أنها مؤسسة علمانية أبوابها «مفتوحة 
لكل باحث عن المعرفة Ad‏ النظر عن جنسيته أو دينه». وقد وجه سعد زغلول» زعيم 
الحزب الوطنى آنذاكء نقدًا شديدًا لأحمد زكى» رئيس مجلس إدارة الجامعة» على خطاب 
tual‏ الذي pL Gua E yo SF‏ فد yak‏ يكلول أنه Sel‏ قد BBN‏ 
افتتاح «جامعة لا دين لها إلا العلم» (ريد Y Y 24A‏ ويعد بضع سنذوات» مع مواجهة 
الجامعة jaa)‏ ق#ميزافيفها: فيكلت الحكوقة ABS anal] cons ais JU pet‏ 
بهذه الخطوة عام ١1175‏ لهيئة حكومية باسم جديد هو جامعة فؤاد الأول. وقد ZS‏ 
FEET‏ المرة جامعة القاهرة. ومع تطورها 
سريعًا حتى باتت dale‏ وطنية SG dioe‏ الأزهر عن مكانته باعتباره المركز الوحيد 
للدراسة الأكاديمية في مصر (دودج (VEE EY AT‏ فقد انتقل إلى الجامعة الجديدة 
على الفور طه حسينء الطالب الكفيف الذي كان يدرس في الأزهر. ثم تَمُر الأيام ويصبح 
db‏ حسين eS! wily‏ والتحدين i radi Goll UMA pes d‏ 

رغم أن الهدف من جامعة القاهرة كان أن تصير مؤسسة علمانية» فلم يترتب 
على ذلك فتح أبوابها Sal Uns‏ مسيحي مثل جرجي زيدان» مؤسس مجلة «الهلال» 
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لتدريس التاريخ الإسلامى. اكتشف زيدان الثقافة الشرقية في قاعة المطالعة في الملتحف 
البريطاني عام ۱۸۸١‏ وهو سرعان ما AT‏ على رؤيته للتاريخ العربي والإسلامي. لقد 
رأى أن المؤرخين العرب الأوائل قد سردوا حقائق غير مترابطة من دون رسم العلاقات 
بينها أو تقصي الأسباب التي أفضت إليهاء وهو النقد الذي عير عنه ابن خلدون صراحة 
في مقدمته الشهيرة. كذلك رفض زيدان التاريخ التمجيدي؛ إذ قال: «التاريخ الحقيقي 
LAU‏ هو تاريخ حضارتها وثقافتهاء وليس تاريخ حرويها وغزواتها كما أشار المؤرخون 
العرب القدامى في الإسلام» (ريد (Yo Yo NAAN‏ غير أن منهجه النقدي لم يكن مقبولًا 
لدى lel‏ العلماء المسلمين المعاصرين. لا شك أنه أقر بصدق النبي tore‏ لكنه عارض 
القول ob‏ الحضارة الإسلامية أخدّت عن بيزنطة ويلاد فارس فقطء مدعيًا of‏ الحضارات 
القديمة للهلال الخصيب كانت عربية. لم Gb‏ هذا التفسير غير الديني للغزوات الإسلامية 
Sas ual‏ المتعصبين الذين رأوا أن الأسباب الدنيوية لا تمت للأمر بصلة في أفضل الأحوالء 
وتنتقص من إرادة الله في أسوّئها (Y :۱۹۹١ ass)‏ ثم كان أن أغلقت مدرسة القضاة 
بعد ذلك ببضع سنوات» وألحقت US‏ دار العلوم بجامعة القاهرة عام AE‏ وكما 
رأيناء جامعة القاهرة» التي كان SRE‏ أن تكون مؤسسة rasla‏ علمانيةء واجهّت بداية 
صعبة fash‏ للسياق الذي اجتمعّت فيه عملية الإصلاح والتحديث؛ قبول الحداثة تحت 
ضغط براجماتي مع الاستمرار في التمسّك بالتراث. أجاز ذلك للأزهرء المؤسسة التعليمية 
التقليديةء الاستمرار في اضطهاد العلماء الذين حاولوا التجديد مستندين لمنهج نقدي 
cl al‏ و ا شاا .من duelo.‏ اعا aliai SIE Lead‏ مو دان الف 
- التى هى أيضًا جزء من جامعة القاهرة - أو من الأزهر. 


(Y-Y)‏ إيران والعراق 


تمحور الجدال في obel‏ والعراق حول الاختيار بين Ga‏ دستور جديد (مشروطة) أو البقاء 
في النطاق التقليدي للشريعة. وقد صدر Gly‏ متماسك ومهم بشأن المسائل السياسية 
والاجتماعية للإصلاح خلال الثورة الدستورية التى امتدت من عام ۱۹۰۰١‏ حتى NAVY‏ 
وشمل قطاعًا كبيرًا وعريضًا لا يُستهان به من العلماء الإيرانيين» الذين أشاروا إلى رسالة 
الشيخ محمد حسين النائيني )١1955-١87-0(‏ التي ظهَّرّت في عام ١104‏ بخصوص 
الحكومة الدستورية من منظور الإسلام الشيعيء بعنوان «تنبيه الآمة وتنزيه الملة». حدّد 
هذا الكتاب الأسباب الشرعية — التي لها TRE‏ في القرآن والسنة - لتأييد الحكم 
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الدستوري. وحدّد النائيني دور الدول فقال إنها إقامةٌ توازن داخل المجتمع والدفاع عنه 
ضد أي هجوم خارجي. وقالة إنه Saal LNA A‏ ما يتطلبه القيام 
بهذا الدور. ولا شك أن أي إفراط في السلطة سيؤدي بها لمسار الطغيان. liag‏ 05943 
يُغري الحاكم باغتصاب سلطة الإله على الناس ليرتكب بذلك خطيئة الشرك الكبرى. 
والوسيلة الجامعة الوحيدة لتحاشي مثل ذلك الانحراف هو عصمة الحاكم» وهى الصفة 
التي اختّص بها الأئمة وحدهم في LÍ agile‏ بعد غياب الإمام الثاني عشرء فقد بات 
ممكنًا ومستحيًا تقليل هذا الضلال لأدنى de‏ بتقليص سلطة الحاكم وتكوين مجلس 
نواب مهمّته تطبيق مبدأ الشورى المنصوص عليه في القرآن. ويجوز لهذا المجلس وضع 
تشريع للمسائل التى لم تتناولها الشريعة ad‏ أو تحديد أوجه تطبيق المسائل التى 
شرّعها القرآن والسنة على نحو ple‏ ثم إن عمل هذا المجلس لا بد أن يُنظّمه دستور. 
ولا بد من تعيين aae‏ من العلماء في هذا المجلس لضمان عدم إصدار القوانين AN‏ قد 
تتعارض مع الشريعة. 

هكذا لم يوضح بيان النائيني بشأن مشروعية الحكم الدستوري في الإسلام الشيعي 
فقط كيف استطاع العلماء في العقود التالية الرجوع USS‏ من القرآن والدستور كمصدر 
للسلطة في الحياة السياسيةء لكنه of‏ كذلك كيف أنه كان بإمكانهم التحالف مع العناصر 
العلمانية من أجل السعى وراء أهدافٍ سياسية مشتركة (الغرباوي ٠١" NAAA‏ وما 
بعدها). ويّمكننا أن نرى هنا بوضوح تأثيرَ نقد الكواكبي للطغيان السياسي والديني؛ IL‏ 
كان كتابه «طبائع الاستبداد» قد ترجم إلى الفارسية عام MV‏ (الغرباوي VV NAAA‏ 

غير أن الحركة الدستوريةء التى مثلّت أول خطوة نحو الديمقراطيةء فشلّت مبكرًا 
عام VACA‏ وهو ما مكّن القوى المتسلطة من استعادة سطوتها على السياسة الإيرانية. 
ومن هنا دخات علاقة البلد بالغرب dle yo‏ جديدة مع وصول La,‏ شاه للحكم عام NAY)‏ 
فقد UIS‏ من الاعتماد على القوّتّين شبه الاستعماريتين؛ بريطانيا العظمى وروسياء وبداً 
سلسلةٌ من الإصلاحات والتحديثات حتى يرى العالم إيران وقد ahga‏ تحت حكمه لدولة 
قومية مستقلة. وقد استفاد من ذلك الإقطاعيون والشركات الجديدة وفكة من الموظفين 
الحكوميين راحت تتنامى باطراد. بيد أن بعضًا من هذه الإصلاحات كان له نتائجٌ وخيمة, 
مثل إعادة التوطين القسري للبدو. كذلك لقي بعضها معارضة شعبية شديدة» مثل منع 
ا eee Pd MN Y^ MAY heey‏ و 
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القرن العشرون 


SLU المحجبات من دخول‎ aides الحكومة النساء بخلع حجابهن في الشوارع‎ ogi 
العامة بما في ذلك المدارس والوزارات. فكان رد فعل الكثير من الآباء التقليديين أن‎ 
أخرجوا بناتهم من المدارس ومنعوا زوجاتهم من الخروج للعمل أو حتى التسوق. كذلك‎ 
ارتداء العمة والقفطان وصارت البدّل‎ BS كان هناك نظام جديد لملابس الرجال: إذ‎ 
علمانية اقتداءً بالغرب»‎ def بهلوي أن يقيم‎ Lay الأوروبية هي اللباس السائد. لقد أراد‎ 
Les ديهم‎ ARUN يزخ‎ Ahad GIS وقد‎ cual Jane die plait of elas 
وما بعدها). وحين منع أحد رجال‎ EVE 4575-5115 :۱۹۸۷ رجال الدين منهم (فغفوري‎ 
العاصمة الدينية لإيران»‎ ads الدين الإمبراطورة المكشوفة الرأس من دخول المرقد الشهير‎ 
في حد‎ GAS uli عسكريًا — وهى‎ flia جاء الإمبراطور بنفسه»ء ودخل المرقد منتعلًا‎ 
LS أعداء رجال الدين. ذلك رغم أن‎ SÍ من‎ se ذاتها — وصفع الرجل. ومن حينهاء‎ 
رجال الدين الإيرانيين كانوا قد أعلنوا تأييدهم له وللملكية في بداية حكمه. إن بدت الملكية‎ 
(V4A+ عند مقارنتها بالجمهورية الجديدة في تركياء على أي حال (أخافي‎ ga pill égal 


(Y-V)‏ إندونيسيا 


i. خلال‎ Qa glue suse وعدم‎ SLAW yall تال‎ diei ISI ode, 
كان الاقضال‎ UN £o ole uis مستكمرة 'هولندية‎ cls uil الاندونيسياء'‎ coll» 
ell بين الغرب والإسلام في إندونيسيا قد سبق استقلالّها بزمن طويلء فقد امتد الدور‎ 
تحدّي‎ gi واسكعلالها فترة طويلة من الزمن. فقد‎ dial Spill Xaglia للإسلام في‎ 
الهيمنة الأجنبية إلى نشأة حركة إصلاح مُقاومة؛ حيث كان الفكر الديني يؤازر المقاومة‎ 
على نحو متزايد الحاجة للتغيير الاجتماعي. ويذلك يُمكننا أن ذرى‎ ih السياسيةء وكذلك‎ 
من تجديد‎ ÉN الخطاب الإسلامي في الحقبة الاستعمارية بوصفه الباعث على ما جرى‎ 
ن 65 ای الحال:‎ rer o aro 9o coe] agio od 
ومن جهة أخرىء لا يُمكن فصل حركات الإصلاح الديني عن الحركات الدينية التي‎ 
جرت في أماكنَ أخرى في العالم الإسلامي» وخصوصًا في الشرق الأوسط. فالإصلاح الديني‎ 
مرون‎ og Kae الذي جرى في «قلب العالم الإسلامي» في أواخر القرن التاسع عشرء وبدأه‎ 
assal oy Luigi! عل الخطاب في‎ SE كان له بالخ‎ couse somes (RII مكل‎ 
لعيّت دورًا محوريًا في الحركة الدينية في سومطرة وجاوة‎ cll التاريخية أن مجلة‎ 
سومظرة:‎ d لها‎ iaa Jua] yo che اوتسا فقن‎ d cos] leas Bay 
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إصلاح الفكر الإسلامي 


ومجلة «المنير»» في بادنج في سومطرة الغربية» خلال أواخر القرن التاسع عشر وأوائل 
القرن العشرين (روف (NANG‏ 

ساهمت dolge‏ عدة في هذا الانتشار لحركة التجديد من الشرق الأوسط لإندونيسيا. 
وها أن الكثير من النشطاء المسلمين الإندونيسيين درسوا في القاهرةء وارتبطوا بحداثة 
محمد عبده (أباظة (A — VY :۱۹۹٤‏ وأشار روف إلى أن aae‏ الطلاب الإندونيسيين ذوي 
الآصول الملايوية زاد بدرجة كبيرة منذ أوائل عشرينيات القرن العشرين (روف :١19/5‏ 
(AY-AY‏ وهو ما مكّنهم من إصدار مجلة إندونيسية ملايوية في القاهرةء باسم «سرُوان 
أزهر» (أي» صدى الأزهر). فكانت في واقع الأمر» كما أوضح هوكرء chin‏ لحركة التجديد 
الإسلامي الشرق الأوسطي السابقة في الأرخبيل الإندونيسي الملايوي (هوكر -AX :۱۹۸٤‏ 
4 ثانيّاء abi‏ الكثير من القادة الدينيين الذين ذهبوا للحج في الأراضي المقدسة كذلك 
على الأفكار التجديدية في الشرق الأوسط. إذ لم ake‏ إلى إندونيسيا pa‏ الكثير من هؤلاء 
العلماء الإندونيسيينء الذين درسوا في بلاد الحرمين. ومن cad‏ تمكّنوا من التواصل مع عدد 
من المفكرين الدينيين» خاصةً أولتك المناهضين لغير المسلمين أو للاحتلال الأوروبى للبلاد 
الإسلامية والمسلمة AIG (TAHT :۱۹۹۲ Lol)‏ إن مجلتى «الإمام» Ell casis‏ 
مهن شكلة d gully‏ تقر dsl a a Jol MY SLA a s Syne‏ 

لقد كان الاهتمام الرئيسي لمجلة «الإمام» هى تصوير سيكولوجية المجتمع الإندونيسي 
لري نوفيا الا adi GL.‏ جام cens‏ روف Sal! Lal‏ ع اف 
المسلمين في الأرخبيل مقارنةٌ بالمجتمعات في GU‏ أخرى. فقالت إن هذا التخلف كان 
Lal,‏ لفهم الإسلام Logs‏ يناقض dog,‏ الأصلية. وزعمّت أنه في الحقيقة لا يسمح بتقييد 
روح الإبداع لدى المسلمين؛ وإنما يوحي ago Jin‏ إيجابية لتناول المشكلات الاجتماعية 
وإيجاد الحلول. ولتحقيق هذه cial LL‏ مجلة «الإمام» إلى أن الزعماء المحليين لا بد 
أن يهتموا Legis‏ التعليم» وكذلك زعمّت أن العلماء لا بد أن يُطهّروا الإسلام من أي 
عناصرٌ غير إسلامية. ومن e$‏ فقد شدَّدَت على الحاجة لإعادة تفسير القرآن alls‏ وترك 
التقليد وهو ما Sinu‏ عليه تطهير الإسلام. 

jus ك3‎ cod duas E ا‎ coal dca siad 
الديني التي دعت إليها هى تمسّكها (المستوحى من أورويا) بأهمية المؤسسات الدينية‎ 
وهى الفكرة التى لم يكن قد أدركها أغلب القادة المسلمين الإندونيسيين آنذاك‎ alil 
«المنيره «راديكالياه بالطبع: مثل مجلتي‎ Hal taal وكان التوجه‎ (Y ؟155:‎ 3l) 
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القرن العشرون 


«الإمام» و«المنار»؛ فقد كانت تنشر مقالات عن موضوعات عدت محظورة من قبل الكثير 
من التقليديين في ذلك العصرء الذين كانت آراؤهم قائمة على أدبيات الفقه الكلاسيكي 
والطائفي. وكذلك كانت ترز على أهمية الاجتهاد وتّهاجم التقليدء مع اقتراح الاطّلاع الحر 
على آراء E‏ الفقهية المختلفة. 

ويمكن رؤية تأثير الخطاب الشرق أوسطي من خلال قنوات مثل مجلة «المنار» 
والحج في ظهور حركات ومنظمات جديدة. من هذه المنظمات «المحمدية» التي أَسَّسَّها 
عام 5 أحمد دحلان (VAYY-VANA)‏ (ألفيان VAAN‏ سيامسودين -Yo NARO‏ 
(VY‏ و«نهضة العلماء» التي أنشأها هاشم أشعري qai) )١1151/-١141/1(‏ ٤۱۹۹؛‏ فيلار 
Laag .)6‏ أكبر منظمتين إسلاميتَين في إندونيسيا اليوم. كان مؤسساهما قد درسا في 
بلاد الحرمّين لعدة سنوات. ومن الممكن أن تعد المحمدية abis‏ مسلمة إصلاحيةء نظرًا 
لسعيها لتطهير الإسلام من العناصر الثقافية المحلية غير الإسلامية من خلال مشروع شبه 
وهابي. في قمة التعليم التقليدي xal eats d‏ (اكدارس الذاكلية SGN)‏ كان 
التعليم الإسلامي السائد قائمًا على كُتب من تأليف slale‏ القرن السابع phe‏ (برينسن 
14 : مسعود (NAAT‏ غير أن ka‏ طرحت KU‏ للتعليم pled‏ المعارف الدينية 
والدنيوية. ونادى مؤسسهاء أحمد Giles‏ بفتح باب الاجتهادء TEH‏ للمسلمين ممارسة 
الاجتهاد لمواجهة التحديات المعاصرة. وكان دحلان قد التقى برشيد رضاء أشهر خلفاء 
محمد عبده» أثناء دراسته وإقامته في مكة عام Y‏ واتصل Las!‏ مباشرًا بأفكار 
الإصلاح الإسلامى (ناسوتيون (AV NAGY‏ وقد ترتّب على ذلك أن المحمدية راحت تدعو 
للارتقاء بحال المسلمين حتى يتمكّنوا من دخول المجتمع «الحديث». وقد كان ظهورها 
في إندونيسيا ما قبل الاستقلال من معالم بداية المقاومة الحديثة السلمية للمستعمرين 
الهولنديين (ألفيان FEV SAAI‏ وما بعدها).١‏ 

Ila فقن كان‎ ilis منظمة إسلامية في إتدوئيسيا‎ AST تهضة العلا وهى‎ Ll 
الإسلام التقليدي للمقاومة الثقافية. وتأتي أهميتها من‎ facli لها في البداية أن تكون‎ 
المحمديةء الذين كانوا متشبعين في ذلك الوقت‎ slale مكانتها داخل منظومة العلماء؛ أي‎ 
بالقيم الآصلية التي نشرها الإصلاح الوهابي في السعودية. كان ظهور منظمة نهضة‎ 
ال رفصت الإسلام الإندونيسي لتبنيه القيم المحلية.‎ GIS poll alls العلماء ,5 فعل كد‎ 
والمخلية. إلا أن هذا‎ Casall كان حل اهتمامها «المقاومة» الحفاظ عل القيم‎ ald من كم‎ 
معينة من‎ Wal لم يجعلها منظمة معادية للتحديث بالضرورة. فهي بالأحرى رفضّت‎ 
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إصلاح الفكر الإسلامي 


التحديث من شأنها أن تعيق الحياة الدينية في إندونيسياء وعارضّت كذلك الإصلاحات 
التطهيرية التي بدأتها الوهابية. 


(Y)‏ من الإصلاح إلى السلفية 


كان من التبعات الرئيسية المترتبة على الحرب العالمية الأولى انحلال الإمبراطوريات» ومنها 
الإمبراطورية العثمانية. Gy‏ هذا السياق نشأ موضوع الخلافة لأول مرة في الهند البريطانية 
في شكل حركة سياسية دينية في سنوات ما بعد الحرب. فقد كان من ناحية متأصلا في 
حركة الوحدة الإسلاميةء التي ogb‏ على الساحة قرب عام .11٠١‏ ومن ناحية أخرى 
کے Lad Sus dile‏ اليد كانت هزيية 6 Geld‏ العالية الأول قن هدلت 
بشدة وضع السلطان أو الخليفة العثماني. فهل سيظل بأسه بالشدة الكافية لحماية 
الإسلام؟ وهل ستظل الأماكن الإسلامية المقدسة خاضعة لسلطته؟ في سبتمير NAVA‏ 
cola tl buns‏ المنتهرة عن معاهدة سيقي salas pbs‏ الهذد MBNA puss Kyo‏ 
وعُقدَت مؤتمرات الخلافة في مدن متعددة في شمال الهند» das y‏ اللجنة المركزية لحركة 
الخلافة مقرها في بومباي. oly‏ كلك Kath‏ كدركة تة Lis jo tasta cáilg‏ 
داخل مجتمع المسلمين في الهند. وجُمعّت أموال طائلة. بعضها من متبرّعين صغارء وكذلك 
اكتسيّت الحركة دعم حزب المؤتمر الوطني الهندي. وأصبح ide galè‏ في اللجنة 
المركزية لحركة الخلافة» وأصدر Gls‏ للحركة في uS Ag NAY Gusta‏ هذه viilisdi‏ 
من الحركة بالسلب على العلاقات بين الهندوس والمسلمينء التي كانت عنصرًا حيويًا في 
طابعها القومي. وقد شكل تعليق غاندي لحركة عدم التعاون في فبراير VAYY‏ ضربةٌ 
ق هذا الك فقن acti‏ الهدود gall‏ وق GIS (BIS‏ هق ادى جن AK pall‏ 
القوميةء GL‏ الهندوس قد خانوهم. 

ولم تكن الضربات التي جاءت من الأتراك أقل قسوة. كانت الحكومة الوطنية في 
]88 فد situ dais‏ كا iss‏ ن اا و خا أن زعیمهاء 
كمال باشاء كان يتصرف SLs‏ عن السلطان-الخليفة. لكن في نوفمير عام 55 ألغيّت 
السلطنة في تركيا وصار الخليفة مثل LL‏ الفاتيكان» فاقدًا كل سلطاته الدنيوية. فأعلن 
أتباع حركة الخلافة أن هذه المكانة لا تناسب منصبه. وحين حاول زعماؤهم انتحال أعذار 
لما حدث» تركهم أتباعهم. ثم انهارت الحركة تمامًا في مارس JAYE‏ مع إلغاء الخلافة 
العثمانية. وقد تحوّلّت لأداة لدعم مصالح المسلمينء لا الهندوس. لكن حتى وهي بهذا 
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القرن العشرون 


الشكل» بحلول ele‏ ۱۹۲۸ء كانت المنظمة قد فقدّت كل ما لها من وقع (نيماير» د.ت.: (V‏ 
وهكذا في خضّم ما ساد من As‏ وبلبلة خلال هذه الفترة الانتقاليةء سلب من العالم 
الإسلامي SE‏ هُويته المتمثلة في الخلافة. 

ci‏ على قرار الحركة التركية الوطنية الجديدة بإلغاء الخلافة إثارة التساؤل حول 
ما إذا كانت الخلافة مؤسسة إسلامية أو مجرد نوع من الأنظمة السياسية التي يمكن أن 
يُستبدل بها نوع آخر من دون فقد الهوية الإسلامية. مما يثير الاهتمام أن هذا السؤال 
ظهر في العالم السني فقطء بما أن الخليفة العثماني كان الرمز الديني للوحدة هناك. 
لكن رغم عدم حيثية الموضوع لدى الشيعة فسوف يظهر على السطح مرة أخرى؛ بعد 
زمنء في إيران» في سياق معارضة تبني الثقافة الغربية والعلمانية. في الواقع» كانت سلسلة 
tales Sonst edita oes ED TEN‏ الاك داف ل di‏ 
والشريف حسين في شبه الجزيرة العربية استعادة الخلافة» وسعى US‏ منهما لإعلان نفسه 

كما رأيناء كان المشهد الاجتماعي السياسي المصري Goto‏ لإقامة دولة مصرية مستقلة 
حديثة ديمقراطية. ققد نادت معاداة الاحتلال البريطاني والقصرء وهو الشيء الذي أثار 
سخط الملك. وقي عام ١۱۹1ء‏ شجّع نجاح القوة السياسية الثورية كل الأحزاب على إصدار 
أول مشروع دستور al‏ . وقد de‏ هذا الدستور من سلطات الملك عند إقراره أخيرًا عام 
AAYY‏ كذلك OST‏ هذه العملية لمداولات حامية بشأن ضم المادة التي تنص على أن الإسلام 
vss S salad‏ عدوا os‏ أن s as cns‏ من ele]‏ ا EP‏ 
أنه لا ضرر من هذه المادة. غير أنه تبيّن فيما ias‏ أنها بالغة الخطورة. وقد حاول ملك 
مصر استغلال الأزهر ليصبح iss‏ لكل المسلمين. إلا أن المفكرين الليبراليينء القلقين 
بشأن القوة السياسية التي سيكتسبها الملك بذلك» عارضوا هذه الخطوة. كان المصري علي 
عبد الرازق 00 وهو أحد أتباع محمد عبده alles‏ أزهري وقاض بالمحكمة 
الشرعيةء هو الذي دافع عن إلغاء الخلافة بإثبات أنه لا يُوجد نظام سياسي sa‏ يمكن 
أن يُوصف b‏ إسلامى. ونادى بالفصل بين الدين والدولة مستندًا لقواعدَ متأصلة في 
الخطابات والروايات التقليدية في القرآن والأحاديث والشريعة. وقد أثار كتابهء «الإسلام 
وأصول الحكم» (القاهرة 5؟19١)‏ ضجة أدبية دينية كبرى في العالمين العربي والإسلاميء 
ليؤدي في النهاية لطرده من الأزهر. وكانت dnd‏ الرئيسية هي أن «الخلافة ليس لها 
أصل سواء في القرآن أو السنة أو الإجماع». وليثبت كل sja‏ من هذه الحُجة Bad‏ في 
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الأدلة الرئيسية المستمدة بالأساس من المصادر الثلاثة لإثبات إلزامية الخلافة. فأشار عن 
حق قائلًا: Gb‏ الخلافة بالمعنى shal)‏ للمؤسسة السياسية الذي عرفناه في التاريخ غير 
مذكورة في أي موضع في SLE‏ ... ولا يمكن استخراج أي دليل مقنع من الأحاديث 
المنسوية للنبى ...» ولاستبعاد الإجماع بوصفة التجازة الأخيرة الممكنة, جادل عبد doll‏ 
cs ail‏ على الأمثلة التاريخية الواقعيةء فإن الإجماع لم يكن له دورٌ قط في تنصيب 
الخلفاء سواء بمعنى اتفاق صحابة النبي وخلفائهم» أو slale‏ المجتمع الإسلامي ككل 
(عنايت ۱۹۸۲: (WAY‏ 

à‏ المقابل» كان محمد رشيد رضا (VAVO-VAVC)‏ تلميذ محمد عبده ورئيس 
تحرير مجلة «المنار»» مدافعًا عن الخلافة بوصفها KUS‏ إسلاميًا أصيلًا لا بد من عودته. 
ورأى أن القصور عن فعل ذلك سيعود بالمسلمين إلى الجاهلية (عنايت ۱۹۸۲: (VARNA‏ 
وكما أشرنا مسبقاء كان هو من cle‏ بالعناصر السلفية لحركة الإصلاح. وإذا كان قاسم 
أمين وعلي عبد الرازق وشقيقه مصطفى وطه حسين وخالد محمد خالد وأمين الخولي 
وآخرون يمثلون الجانب الليبرالي لخطاب محمد عبده» فقد fe‏ رضا الجانب السلفيء 
ELS sh aa‏ ا اا 
قاسم أمين الليبرالية في حياة معلمه محمد couse‏ فإن موقفه السلفى لم يصبح ظاهرًا 
حتی عام AAYO‏ حين شر QUE‏ علي عبد الرازق (عمارة (NEN VA‏ وبالتالي فقد 
لعب رشيد رضا دورًا Lawl‏ في إضعاف الخطاب التقدمى لمحمد عبده. dus‏ سيصبح 
تدريجيًا من أكبر داعمي الوهابيةء خصوصًا بعد سيطرتها على الحجاز. يتضح ذلك من 
مجموعة مقالات كتبها بعنوان «الوهابية والحجاز»» ojis‏ في مجلة cll‏ وصحيفة 
«الأهرام» اليوميةء بعد نهاية الخلافة مباشرة." وقد ظل حتى وفاته عام VAYO‏ يشرح 
كيف تغيّر رأيه في الوهابية والأسباب وراء هذا التغيير. إذ a,‏ أنه كان في شبابه Silke‏ 
بالشائعات العثمانية؛ لذلك فقد رأى الوهابيين طائفيين متعصبين» لكن بعد وصوله مصرء 
وقراءة تاريخ الجبرتي وأعمالٍ GUY‏ آخرين» وبحصوله على معلوماتٍ مباشرة عن الأمرء 
بات مدركًا أن الوهابيين» وليس خصومهم» هم المدافعون عن الإسلام الحقيقي» حتى إن 
كانوا نيلوق للمعالاة, وسكي als doll BLS,‏ لإعادة قراءة أعمال ie HEN das‏ 
ابن تيمية ومذهيه. 

وتأثرًا بالخطاب السلفى لرضاء كانت الاستجابة السياسية بإنشاء حسن البنا 
(1948-1507) لجماعة الإخوان المسلمين في pas‏ عام AAYA‏ إن الحركات الإسلامية 


of 
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السياسية الحديثة؛ التي Sale‏ ما ُوصف بالأصولية في الخطاب العام الغربي» كلها فروع 
للإخوان المسلمين» وكلها poled‏ عبد الرازق وكتابه gel)‏ زيد 1440( استهدف الإخوان 
المسلمون إقامة مجتمع إسلامي من جديد في مصر fel JES‏ يُحتذى به في بلا أخرى. 
وقد رأوا أن إعادة إقامته لا بد أن تأتى تدريجيًاء بإصلاحات اجتماعية واقتصادية 
وسياسية صغيرة موجّهة ضد تغريب المجتمع المصري. Us‏ كانت حركته رجعيةء فقد 
وضعك Jas. Gul, Yo MALAI! Bale]‏ أعمالها ias‏ خر إا كانت Jia‏ إنضاء 
مملكة كلمة الله بالقرآن دستورًا لهاء والجهاد وسيلة لتحقيق ذلك. ومثل إخوان نجد, 
بسّط Gl‏ العقيدة الوهابية وجعلها أكثر صرامة لتكون القاعدة الأيديولوجية لحركته 
الشعبية القوية. وقد عبّر مؤسسها نفسه عن رسالتها الأساسيةء التي يمكن تلخيصها 


alls play! (Y)‏ لها aas‏ فا ad to‏ أحول dil aie ye‏ الذى elles‏ القدرة عق 
تنظيم كل جوانب حياة البشر؛ إنه عقيدة وعبادة» وطن وجنسية» دين ودولة» روحانية 
وعمل» قرآن وسيف. وينطبق هذا النظام على كل البشر في كل زمان ds‏ كل الدول. 

(Y)‏ لا بد أن يعود المسلمون لدين السلفء دين الأمة. يرى البنا أن السلفية هي 
Sandal‏ القالية ناوراك غير القرآنية التي cele‏ من ale‏ الكلام والفلسفةء المشبعة 
بالتالي بالروح الإغريقية. الفلسفة الإغريقية غريبة على الإسلام البدائي الذي سبيت 
فيه اضطرابات في الماضي. كما أنها أثارت الانقسامات والطائفية في العصور الحديثة, 
وكلتاهما Bilge‏ في NON‏ كل المسلمين الحتمية في كفاحهم ضد الإمبرياليين الأجانب. 
لا يمكن للمؤمن أن يعرف الله إلا من خلال الطريقة التي حددها بنفسه في القرآن» ومن 
خلال aui we‏ وة ادم فف oi‏ الأضولية dades‏ 
فاستفاض في هذه الفكرة عن القرآن بوصفه «النبع الصافي الخالص» للمعرفة» وجعله 
المعيار للحكم على أي فرع من فروع المعرفة وتقييمها. فقد كان يرى أن كل الفلسفات 
والعلوم الاجتماعية والأنظمة السياسية في العالم ليست إلا أشكالًا مختلفة من الجاهلية؛ 
حيث تجعل السلطة في يد الإنسان ولیس الله (قطب ۱۹۸۲: (AEAN EY 4150-١5‏ 

à (Y)‏ حاجة لإعادة أسلمة الحياة في مصر في كل المجالات التى نالها التأثير 
الغربي. Lets Glulall de lia pais Vy‏ عي any «pull dad jo‏ واستخدام 
اللغات الأجنبية» وساعات العمل والراحةء والتقويم» والترفيه وما إلى ذلك» ولكن MIS‏ 
المؤسسات التعليمية والقانونية والسياسية؛ ناهيك عن الأفكار والعواطف. ويتضمن ذلك 
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بالطبع المسائل المتعلقة بالأسرة ووضع النساء. كانت إحدى النقاط الرئيسية في برنامج 
الإخوان إلغاء المدوّنات القانونية المصرية القائمة على مدوّناتٍ قانونية أوروبية» وسن 
oly pis‏ قائمة على الشريعة. وأثناء تعاونهم مع نظام السادات في ilb‏ سبعينيات 
القرن العشرين» تمكّنوا من إدخال تغيير على المادة الثانية من الدستور (spall‏ صارت 
بها «مبادئ الشريعة «المصدر الرئيسي» للتشريع da)‏ من ass‏ مصادره»).» وهو ما 
jdel‏ خطوة تمهيدية نحو الهدف النهائي؛ asi‏ العودة لدولة واحدة تضم كل الأمم 
الإسلاميةء يرأسها خليفة (ديلانى د.ت.: صفحة AAVA IA‏ 


(Y)‏ موضوع الدولة الإسلامية 


رأينا كيف حاول La,‏ شاه إنشاء دولة علمانية في إيران وكيف استنفر موضوع الحجاب 
الملالي للانقلاب على نظامه. ويحلول عام ١95١‏ كان الحلفاء قد أجبروا رضا شاه على 
الاستقالة. ثم حاول ابنه وخليفته على العرش الفارسي أن يستمر على نهج أبيه. كما 
أنه كان مناصرًا بشدة للغرب» أو لتقدمهم التكنولوجى على الأقل. بيد أن سيطرة الشاه 
مكمه ركنا رياز عل البلطة كافك oil all IS do M Jeane eaa a‏ الأو لمن 
حكمه. فقد كان الزعيم الفعلي هو رئيس الوزراء محمد مصدقء الرجل الذي Kiiu‏ 
مصيره السياسي رأي الإيرانيين في الولايات المتحدة والغرب dogs‏ عام (سيافوشي > (NAA‏ 
فقد pal‏ مصدق النفط الإيراني في يوليو عام .٠۹١١‏ حتى ذلك الوقتء كان البريطانيون 
يحصلون على نصيب الأسد من عائدات النفطء تاركين النزر اليسير للإيرانيين. ورغم الدعم 
yall‏ العام لهذه الخطوةء فقد كانت الحكومة البريطانية غافلة عن مطالبات الشعب 
الإيراني؛ إذ كانت المصالح البريطانية هى كل ما تكترث له. وعندما طاليّت بريطانيا 
LL i Sa ie «di‏ سورع Sil alls d Ue‏ وان daa‏ مصدق 
إلى طهران d guis‏ حيث غدا في ذروة 83533 مكتسيًا حب الجماهير. 

في الوقت نفسه» لم يقبل البريطانيون انتزاع النفط agio‏ بهذه السهولة» وهو ليس 
بالأمر المدهش نظرًا OY‏ الأمر لم يكن مقتصرًا على إيران. فقد كان البريطانيون مسيطرين 
على A+‏ في الماكة من حقول النفط في أنحاء الخليج الفارسيء وكان Quis AS‏ أن تحذو 
aul‏ أخرى 94 إيران. وبناءً على ذلك» säi‏ حشدوا الدعم من الأسرة المالكة وأعضاء 
البرلان. وحين أدرك مصدق أنه سيفقد الدعم» QA‏ عن منصبه في حركة درامية في 
AAY gale VI‏ وقد أفلحّت استراتيجيته؛ ]3 قام الناس بأعمال شغب في الشوارع» 
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دنن الوت gl‏ مهمد ce‏ ومنتل hae‏ كين موعت اوک SE Ae‏ الشاة CUBE‏ هود 
بالعودة Gy duail‏ مواجهة هذه الهزيمة الجديدةء بدأ البريطانيون حصارًا اقتصاديًا 
وقاطعوا كل منتجات النفط الإيرانية» وأقنعوا كل الحلفاء — حتى السوفييت - بالانضمام 
إليهم. كان الهدف هو إخضاع مُصدق بأزمة اقتصادية. بيد أن مصدق طلب JUI‏ من 
أبناء osb‏ وحصل على أموالٍ طائلة. فقد أصدر قروضًا dole‏ ونجح في تطوير الاقتصاد 
الإيراني بتقليل الاعتماد على النفط وتشجيع النمو في قطاعات اقتصادية أخرى. ومع 
تحسّن مستوى معيشة الإيرانيين» ارتفعّت الروح المعنوية لديهم. وظل النزاع البريطاني 
الإيراني الموضوع السياسي المهيمن في أنحاء العالم بين NAOT S ١19١ uale‏ فقد كان 
Rae)‏ شعبي من إحدى دول العالم الثالث يتحدى 853 Aa Able‏ إن مجلة «تايم» 
الأمريكية جعلّته «رجل العام» سنة VAOY‏ وفي الواقع» لقد olb‏ شعبيثه المتنامية خارج 
إيران تمثل مشكلة أكبر لدى البريطانيين. فقد ذكر رئيس الوزراء ونستون تشرشل على 
«ui SUI‏ «التخلص» من مصدقء والتمس مساعدة الأمريكان لتحقيق هذا الهدف. Bo‏ 
VA‏ أغسطس ١١٠٠ء css‏ وكالة الاستخبارات الأمريكية انقلايًا لخلع مصدقء PELI‏ 
بعده في محكمة عسكرية. ومن بعد ذلك» سيطرت الولايات المتحدة على *£ في المائة من 
حقول النفط في إيران» وتقاسمّت النسبة الباقية بريطانيا وفرنسا وهولندا وإيران. 

وقد s a‏ الأحداث التي وقّت خلال الفترة من ٠۹١١‏ حتى ١157‏ العقلية الإيرانية: 
ليس فقط لما جرى من إذلال أو لأن مصدقء نصير الشعبء قد أبعد عن السلطةء لكن 
ellas‏ لعواقبها المباشرة؛ أن الشاهء الذي ذهب إلى روما للهروب من مصدقء قد أعادته 
الولايات المتحدة إلى العرش الفارسي. محمد رضا بهلويء الذي كان الرئيس الأمريكيء 
جيمي GUIS‏ يصفه في سبعينيات القرن العشرين بأنه EE‏ في الخليج»» استعاد 
السلطة بالقوة الغاشمة» قامعًا كل المعارضة. إلا أن faia‏ أن الولايات المتحدة Sla‏ 
هذا dal‏ وأنه d ols‏ له التصرّف كيفما يريد aly‏ انتهك حقوق الإنسان؛ وقهّر 
شعبه واستغلّه. لم تنس بسهولة. والانقلاب على مصدق وما ترب عليه جعلا انتقاد 
الولايات المتحدة أحد ركائز الثورة الإسلامية. بل ail‏ صار 853 وحّدَت بين كل الجماعات 
المعارضةء سواء الوسط أو اليساريون أو الإسلاميون. وحين تجمهّر الناس في الشوارع في 
ثورة عام ۱۹۷۸ء كانوا محتجين على السياسة الأمريكية Ley, LAÍ‏ لم تكن الثورة لتندلعء 
وتأتي بالحكم الديني» لو كان الأمريكان قد اتبعوا Lgs‏ سياسيًا مختلفا في إيران. لكن 
Bas A CAI ALAS Deals: LS eas o based‏ نحي zb gal Sis‏ 
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الحكم الغاشم الذي لا ob‏ لحقوق الإنسان أو العدالةء وحظي رغم ذلك بدعم الأمريكان. 
وكانت أشهر أغنية للثورة مستوحاة من قول للنبي محمدء فكانت تقول: Ly‏ رسول الله 
sàl‏ قلت لا lgs‏ من دون عدالة.» وهي جملة بسيطةء وإحدى العقائد الشيعية الخمس, 
وبالتالي معلومة cal‏ كل شيعي. وقد pads‏ هذا WU‏ استطاع رجال الدين أن يمسكوا 
بزمام الحركة الثورية. إن قال آية الله الخمينى (۱۹۸۹-۱۹۰۲): «إن الشاه هو يزيد 
العصرء الحاكم الظالم.» وكان كل شيعي يفلم و أن يزيد كان قد أسقط uad‏ 
الإمام الثالث للشيعةء ahd,‏ فكان «الشاه يجب أن يرحل» asi‏ مطالب الخمينى غير 
القابلة للمساومة. l‏ 

منذ البداية» كان الخميني من (gall‏ منتقدي محمد رضا بهلوي» فكان AST‏ ما e jS‏ 
عليه قوانينه الجديدة «غير الإسلامية» وأسلوب الحياة الذي 4048 — الفاسد من وجهة 
نظر الخميني - والمتشبه على نحو متزايد بالغرب (فلاطوري .)70-5١ NAA‏ لكن 
أشد ما كان يثير سخط الخميني عليه هو نهج إصلاح الأراضي الذي بدأته حكومة الشاهء 
والتخطيط للسماح با مرأة بحق الانتخاب» وسياسته ias LAM‏ المداهنة لأمريكاء التى ادت 
ضمن أشياءَ أخرى لعلاقات دبلوماسية وثيقة مع إسرائيل (لامتون VAY ATA‏ وما 
بعدها؛ كيدي V+ NAAN‏ ريزيرودت EY MA‏ ديجار 1997: By (V‏ عام 
VAY‏ بعد إنذارات متعددةء ألقى الخميني bs‏ أخرى حافلة بالنقد اللاذع هاجم فيها 
الشاه. وقد alal‏ الخطبة مظاهراتٍ dyad‏ صاخبة؛ (uis‏ هو (سفارة جمهورية إيران 
الإسلامية NAA»‏ 0ه)." 

الرجل الذي سيصير ريما أشهر منتقدي اعتماد إيران على الغرب كان واحدًا من 
ضمن كثيرين ممن كانوا من أشد المتأثرين بالخميني. وهذا الشخص هو جلال آل أحمد 
YY)‏ 1404-4( الذي CaS‏ مقالَا مؤْكُرًا بعنوان Gharbzadegi‏ («طاعون الغرب»)ء 
وصف فيه مشاعر الكثير من المفكرين الإيرانيين حين قال إن المجتمع الإيراني «مبتلى 
بالغرب». كان التغريب هو المسألة الأهم من وجهة نظر المفكرين الإيرانيين» كما أوضح 
مهرزاد بروجردي (بروجردي (A5‏ عنوان مقال جلال آل أحمد (الذي ترجم عنوانه 
أيضًا إلى paul‏ بالغرب» أو «الإصابة بمرض الغرب» أو «داء الغرب») كان الشعار 
الرئيسي في إيران خلال ستينيات القرن العشرين (بروجردي ۱۹۹۲: (OV 401-1٠١‏ ومن 
cle‏ بشعار «الابتلاء بالغرب» كان الفيلسوف أحمد فرديد (YAA £—NA NY)‏ الذي كان من 
أتباع مدرسة فكرية معادية راديكاليًا للغرب» ey‏ آل أحمد لأفكارها. لكنه على عكس 
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فرديد» اعتبر التغريب مشكلة سياسية أكثر منها فلسفية بدرجة كبيرة. وكان نقده للغرب 
US‏ على معارضته للشاه وأنصاره في الغرب. ومثل مفكرين آخرين جاءوا بعده cle‏ 
آل أحمد من ible‏ متدينة إلا أنه ابتعد عن الإسلام في شبابه. لكنه s‏ مرحلة متقدمة 
من العمر» صار مقتنعًا بأن الإسلام هو الترياق الوحيد للهيمنة الغربية» بما أنه العنصر 
الرئيسي للهوية الإيرانية مقابل الهوية الغربية. 

وفي العموم» علينا أن eas‏ برأي سعيد أمير أرجمند ob‏ رجال الدين كانوا Jal‏ 
كثيرًا في اهتمامهم بمسألة الغرب و/أو التغريب من المثقفين في إيران. إذ يقول: «لا بد 
من الإشارة إلى أن الأيديولوجيين من رجال الدين لم يكونوا منزعجين بوجه خاص من 
الشعور المتذبذب إزاء الغرب وكانوا مهتمين أكثر بالتراث الشيعي الذي أرادوا إنقاذه» 
(أرجمند ۲۰۰۲: ۷۳۱-۷۱۹؛ (VYN‏ والغرب pigs‏ فقط FONS‏ ويحاول إخضاع 
العالم الإسلامي بوضع حكام مثل الدمى. كان هذا كذلك الموضوع المحوري لدى alle‏ 
الاجتماع (AVVA YY) unt de‏ الذي سيصبح العقل المديّر للثورة من الناحية 
الأيديولوجية. في أواخر خمسينيات القرن العشرين» كان شريعتي قد درس في فرنسا 
حيث التقى بفرانتس فانون وترجم كتابه الشهير «معذبى الأرض» إلى الفارسية. وكان 
شريعتي» مثل Ils ios‏ بالغ التأثر بالفيلسوف الفرنسي جان بول سارتر. دعم 
شريعتي حركة الاستقلال الجزائريةء وأصدر مجلة باللغة الفارسية باسم «إيران «s‏ 
taal‏ اللات Quill‏ من )ا الإعلان geli je‏ كما أنه iac las yale‏ اتاد 
me ee re sd aud‏ الخاضة يسان ier aren Per Temes‏ مكل £83 
وما إذا كان من الممكن أن تكون مفيدة للعالم الثالث (أرجمند ۲۰۰۲: VYNNA‏ كيدي 
۲٣٣ ۱‏ وما بعدها؛ دباشي £V Y AAAY‏ رهنما (VASA‏ وكان نقد شريعتي للغرب 
ila as‏ امور من تمل Daciae sans gobi Se‏ الور ارس AE‏ 
(أبراهاميان :\4AY‏ 0 بيات-فيليب ۱۹۸۰: (VIA-100‏ ورغم اتجاه المفكرين في 
Bae‏ دول عربية للاشتراكية» فقد اعتبر شريعتي الاشتراكيين والرأسماليين بنفس الدرجة 
من APT‏ 

كان أساس رؤية شريعتى للموقف أن المجتمعات الإسلامية المعاصرة بحاجة لاستعادة 
هويتها الإسلامية في اكه التو من الفساد والركود الداخليّينء والسيادة الاقتصادية 
والتأثير الثقافي الغربيّين. فإعادة التأكيد على الهُوية هذه ضرورية لأن التبعية الأيديولوجية 
إنما ثطيل التبعية المادية. والإسلام يضم كل السمات النظرية اللازمة لمنهج راديكاليء 
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Agile‏ على daio‏ شعورًا بالخلاص الروحاني غير موجود في الأيديولوجيات المادية الحديثة. 
ab‏ شريعتي أن تعود الدول الإسلامية «إلى جذورها» (شريعتي ۱۹۸۰ (GAS‏ وهو 
gill Dao D‏ الال co‏ الظريق بن الشقيوعية ui ly‏ اة رهت إل أنه ليكون هذا 
ممكتًاء لا بد أن يستعيد الإسلام بأسه الثوري الآصي. والأهم أنه قد pGil‏ رجال الدين 
بتحويل الشيعية إلى دين أساطير. ورغم أنه لم يشهد الثورة الإسلامية قط فمن المؤكد 
أن تفسيره الأيديولوجي للإسلام قد وضع الأساس للطليعة الثورية للحركة الإسلامية. 
LS,‏ كان الحال في إيران» كان للغرب حضورٌ Age‏ في باكستان» التي حصلّت على 
Giai‏ ف أغسطن Ging cessi A EV.‏ للود امهو G‏ عام AVA‏ كان 
الفيلسوف والشاعر محمد إقبال (VAYA-VAVY)‏ قد ألقى سلسلة من ست محاضرات 
في جامعات هنديةء تناولت إحياء الفكر الديني في الإسلام. فكانت هذه محاولةٌ شخصية 
للغاية للتوفيق بين علم الكلام الإسلامي والفلسفة والعلوم الأوروبية. وكان إقبال قد بدأ 
lao‏ ف jo pe cala‏ الغضية GALAN‏ الذي ally A ple cual‏ القى Jae:‏ & 
الشهيرة بشأن الحاجة لإقامة دولة إسلامية منفصلة في شمال غرب الهند في اجتماعه 
السنوي في الله آباد عام + VAT‏ لقد عدت إقامتها النتاج المنطقي لما غرف بنظرية الأمتينء 
التي زعمّت أن الهنود المسلمين (الذين لا يتعدّون نحو حمس إجمالي الشعب الهندي) 
كانوا يشكلون dal‏ مختلفةء ولهم Gall‏ في دولة منفصلة مستقلة. إلا أن أصول باكستان 
تعد في العموم مرتبطة بآثار الحكم البريطاني في sig‏ على العلاقة بين المجتمعات المتنوعة 
التي JS‏ منها شعب شبه القارة الهندية. . 
aula‏ العامة بعل tail‏ م عانة يكن بعري EE ddiasiquasll‏ 
الوطني الهندي» فقد أتى اندلاع الحرب العالمية الثانية بنقطة تحول. فقد حرص زعيم 
حزن NS) Suas]‏ محمد عن aya BAN 1532-53 olia‏ عن ارات 
بريطانيا بمنظمته باعتبارها Liao‏ للمطامح الإسلامية. Egile‏ على ell‏ كان الحزب تحت 
قيادة glis‏ منظمةٌ ibas‏ لتبرير الجهد الحربي» مقابل معارضة حزب المؤتمر الوطني 
المندى لجن c ns josh Sf ull‏ كلد الكلفية xad] Soli aae cag‏ لرسالتم 
أصدر الحزب Gly‏ للمطالبة بدولة أو دول مسلمة مستقلة في لاهور في مارس MES‏ 
Gi‏ الهدف المحدّد من هذا المطلب فقن فلل Ligue‏ عن عمد لتبقى الخيارات مفتوحة. 
كانت المهمة الرئيسية للحزب هى إقناع إخوانه في الدين في الأقاليم ذات الأغلبية المسلمة 
dii fo] al‏ حرب ازير الوتدي السلظة الركرية فان يهم casi Ball Sall‏ 
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وضعهم. Éis Baty‏ كسب الحزب دعم weet]‏ من رجال Gaull‏ وملاك الأراضي المحليينء 
الذين كان لديهم كذلك 39d)‏ سياسي كبير. وانعكس هذا النجاح في ule‏ بارزة في 
انتخابات عام Gus YA ET‏ حصل الحزب على أغلبية ساحقة من مقاعد المسلمين. ثم كان 
GaN ops‏ عاق مع Soll BUN E‏ الطائفي المتزايد» اللذان أدَّيا لخطة 
بريطانية لتقسيم الهند. انطوت الخطة على تقسيم البنجاب والبنغال» oM‏ توقّعَ حزب 
العصبة الحصول عليهما بالكامل. ورغم عدم رضا جناح عن الدولة «المجتزأة» «المتداعية» 
التي حصل عليهاء فقد كان البديل التنازل عن سلطاته كاملة لحزب المؤتمر. وهكذا وافق 
حزب العصبة الإسلامية في LGM‏ على صيغة التقسيم في صيف VAEV‏ (أنصاري: YEN‏ 
وما بعدها). 

في إندونيسياء شدَّدَت منظمتا المحمدية ونهضة العلماء على دور التعليم والمعرفة. 
وبذلك لعبتا دورًا حاسمًا في تعميم الإسلام GLU‏ على أساس التراث الثري لمبادئ 
الحضارة الإسلامية. وهو ما يقابل الإسلام الشعائري المنحصر في إندونيسيا في الشريعة 
ومسائل الحلال والحرام. في الفترة الأولى التالية للاستقلال بعد عام ١٤٠٠ء‏ توصل 
العلماء في كلتا المنظمتين إلى «حل» للجدل حول ما إذا كانت إندونيسيا لا بد أن تكون 
Uys‏ إسلامية Y el‏ وهو ما تطرق إلى «البانتشاسيلا»» أو «المبادئ» الخمسة لأيديولوجيا 
الدولة» وهو ما نجح بدوره في نشر الإسلام الوسطي في إندونيسيا. بعبارة أخرى؛ نجحَت 
المحمدية ونهضة العلماء في لعب دور محوري ف bla‏ على القيم الإسلامية الثقافيةء 
مع التمسك بالبانتشاسيلا باعتبار أنها الشكل النهاتى لأيديولوجيا الدولة في إندونيسيا. 
PS ALANA S els aaah aati‏ اا نعن لمشتو Catal Se‏ 
gone‏ الإنشان» ووضع dla Ls all‏ الديمقراظية. 

لم تظهر فكرة الدولة الدينية فقط مع إقامة باكستان» فقد ظهرّت LAÍ‏ مع نشأة 
Uys‏ إسرائيل عام Las EA‏ أنها دولة يهوديةء أى gs‏ لليهودء فمن الممكن اعتبار 
وجودها نموذجًا Éa‏ للدولة الدينية» على الأقل من وجهة نظر العرب. ولن نناقش هنا 
قائمتهم الطويلة من الهزائم في YEA‏ و157١‏ و1915 و۱۹۸۲ (التي يتضاءل بجانبها 
الانتصار على إسرائيل عام (VAVY‏ والصراع المعلّق المستمر على وضع فلسطين إثر 
اتفاقية أوسلوء والاعتراف العربي بدولة إسرائيل. إلا أنه osa‏ بنا أن نتذكر أن وجود 
lu]‏ كدولة .ديثية )سيظل يعطى نشرعيةٌ لخطاب الإسلاميين الزاديكاليين؛ إذ eX,‏ 
من اكتساب دعم الشعوب dali‏ دولة إسلامية. كذلك مما يستحق الذكر أن دعم أوروبا 


VN 


إصلاح الفكر الإسلامي 


العلمانية لإقامة دولتين دينيتين في نفس العامء واحدة للمسلمين والأخرى لليهود» قد 
حير الكثير من المسلمين Bam‏ شديدة. وقد páis‏ هذا أبلغ تفسير توه الإخوان المسلمين 
للسياسة بدرجة أكبر بعد الحرب العالمية الثانية. 


)£( تسييس القرآن 
كان الاهتمام بالجانب السياسي موجودًا في تفسير US‏ من محمد عبده وأحمد خان. 
من ab‏ فإنه لن يصح الزعم gh‏ التفسير «ذا التوجه السياسي» قد بدأ مع أبي الأعلى 
المودودي ca GL] NACE)‏ والضحقى ومفسر القرآن والمتظن والتاشظ ahah‏ 
الباكستاني. لكن لا شك أن المودودي كان eer‏ أعطى حركات الإسلام السياسي الأساس 
القرآني الذي سيُحاكيه سيد قطب. فقد كان هو من JES‏ «الأصولية المتشددة»» المعروفة 
LÉ‏ باسم «الإسلام السياسي»» Aly‏ في تطوّرها اللاحق» أكثر من آي شخص آخر (أحمد 
YYY A AAY‏ طيبى ۲۰۰۰: EY‏ رمضان AAAA‏ سلومب (YYA Ye Y‏ حتى 
إن قادة القورة الشيغية في إيران عام ۱۹۷۹ استّشهدوا بمؤلفات agai‏ السنيّين 
من مصرء حسن البنا وسيد قطبء بجانب المودودي الباكستاني» باعتبار أنها المصادرٌ 
الرئيسية التي استلهموا منها تشكيل الدولة الإسلامية. l‏ 

d‏ السياق الهنديء يبدو بديهيًا أن تدهور العلاقة بين المسلمين والهندوس بدأ في 
ظل الاحتلال البريطاني. شرع المودودي في دراسته المتعمقة لفقه الجهاد في منتصف 
lis phe‏ القون GIS 3| foe pad!‏ هذا ,3 ols} dled‏ الاقيافات Zuagaigll‏ للم ashy‏ 
انتشر بحد السيف» عقب اغتيال أحد المسلمين لزعيم غير مسلم. وهذا العملء الذي خرج 
مسلسلًا Sh‏ ثم نشر بعنوان «الجهاد في الإسلام»» cle‏ ليمثل العناصر الأساسية في فكر 
المودودي اللاحق. وقد كان في عام ١177‏ أن بدأ صياغة أيديولوجيا الإسلام السياسيء في 
مجلة شهرية هي «ترجمان القرآن» التي ظلت الوسيلة الرئيسية لبث أفكاره فيما AS‏ 
من عمره. وقد das‏ أهداف مهمته الفكرية كما يلي: 

«كانت خطة العمل التى راودتني هى أننى لا بد Yoh‏ أن أحطّم قبضة الثقافة 

والأفكار الغربية على النخبة المثقفة المسلمة ols‏ أغرس بداخلهم حقيقة أن 

الإسلام لديه نظام حياة وثقافة ونظام سياسي واقتصادي وفلسفة ونظام 


تعليمي خاص به» تفوق جميعًا أي شيء قد تقدّمه الحضارة الغربية. أردث أن 
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أخلّصهم من الظن الخطأ أنه لا بد أن يقترضوا من الآخرين في مجال الثقافة 
والحضارة» (روبنسون» AVY 7d‏ وما بعدها). 


ووفقًا لهذه الأيديولوجياء حيث الغرب والإسلام على dole‏ نقيض» تصير المجتمعات 
البشرية المعقدة واحدة من نوكين فقط: فهي Lol‏ «إسلامية» أو «جاهلية». فمن وجهة نظر 
vada‏ ال clits‏ الوق زاو al inate Uo o Atlas‏ فقول كل طا 
إلى الله الحاكم الأوحد» فلا بد أن تكون دولة الإسلام أو الدولة الإسلامية الصورة الأرضية 
للكون. 

إذا كان محمد عبده وأحمد خان كلاهما ole‏ بطرق abide‏ وضع القرآن في سياقه 
لتوسيع معناه عن طريق المجاز والمثلء فالمودودي أيضًا وسّع من معناه الحرفي للتعامل 
مع العالم الحديث. مثال على ذلكء الآيات من EY‏ إلى ٠١‏ من سورة المائدةء المعروفة CM‏ 
باسم آيات الحاكمية» التي خاطبّت الناس الرافضين للإسلام في زمن الرسول؛ حيث Lande‏ 
usual‏ تخاطية لالض الحيوة فلن usce‏ بها cdi ga lB uelis‏ 
وضعها الله فحسب ولكن LAÍ‏ إنشاء Uys‏ دينية. l‏ 

ds‏ دراسة مفصّلة GUS!‏ المودودي عن الجهاد» Glas‏ سلومب على تأويله تعليقًا 
صاتبًا؛ إن يقول إنه يتناول قرارات محددة ods‏ في لحظات تاريخية بعينها ويُحوّلها 
لقوانينَ إلهية أبدية. ونظرًا لأهمية تعليقه, فسأقتبسه فيما يلي كاملًا: 


«بالاستناد لحُجج المودودي والأمثلة التي يوردهاء سيستنتج القارئ أن كل 
العبارات التي تتناول الجهاد في القرآن والحديث والتاريخ الإسلامي المبكر 
كانت Kila‏ على مواقفٌ فعليةء وأنها صيغت على أساس قرارات» تطرّقت متا 
للعبيد وغنائم الحرب والأسرى والمنافقين والخونة ومعاملة الأعداء SLUR,‏ 
بصفتها جزءًا من العملية التاريخية. Lol‏ إعلان أن ناتج هذه العملية Sol‏ مقدسء 
كما يفعل المودودي» فهو يكشف عن أن نقطة ضعف هذا النهج الإسلاموي 
تكمّن في أسلوب تناوله للتاريخ. إذ تُعطّى جميع الأحداث التي جرت في حياة 
الرسول وصحابته نفس مرجعية الوحي. نضيف إلى ذلك أن تفسير المودودي 
لهذا «التاريخ لرل منزلة الوحي» ait‏ على أنه مرجعية للإسلام في جميع 
العصور» (سلومب (Yo9 : Y‏ 
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)0( الجدال الفكري: القرآن بصفته نضا أدبيًا 


تناول كتاب علي عبد الرازق النظرية السياسية للإسلام» وتوصّل إلى أن المسلمين في غياب 
مثل تلك النظرية» يصير لديهم فرطة الاختيار. وطه (YAVY-YAAA) Quas.‏ الشيخ 
الذي ترك الأزهر لينضم مباشرةً للجامعة الأهلية الحديثة العهدء كانت لديه مهمةٌ أخرى 
على نفس نهج أفكار محمد عبده. فقد كانت الفكرة البارزة في تفسير محمد عبده هي أن 
القرآن يعكس بصورة أساسية Élie‏ عرب القرن السابع الميلادي الوثنيين. وهي الفكرة 
التي طوَّرَها فيما day‏ طه حسين وأمين الخولي وأحمد خلف الله (والذين كانوا جميعًا 
منتسبين للجامعة الأهلية)» حتى obag‏ لانفصالٍ جوهري عن المفهوم التقليدي والراسخ 
منذ زمن بعيد عن طبيعة القرآن بصفته كلمة الله» من ناحية» ونصًا من ناحية أخرى. 
قد يكون من المهم هنا أن S33‏ 55 محمد عبده في رسالته في ele‏ الكلام» «رسالة 
التوحيد»» في تبني المفهوم المعتزلي العقلاني لخلق القرآن. فقد كان خيار محمد عبده غير 
واضح؛ إن oia‏ الطبعة الأولى من (YASV) alae‏ المفهوم المعتزليء لكنه في الطبعة الثانية, 
المنشورة في مجلة «المنار»» تحوّل للمذهب الأشعري في التفرقة بين السمة «الأبدية» لكلمة 
di‏ وتجليها المخلؤق المتفثل: pall cs‏ ليس .من الواضخ ها إذا كان هذا gall‏ 
Ala‏ على تغيير محمد عبده لرأيه al‏ أن رشيد La,‏ كان هو من أجرى هذه التغييرات 
(عبده (OY 5 NY :\AVV‏ 

أكد طه حسين البعد الجمالي الخاص والفريد للأسلوب القرآني؛ asl‏ إعجازه؛ بالإشارة 
call Rad Rails‏ کل ا نوها Coal‏ قافنا ges) «shy‏ د 
كان Ege‏ وناقدًا Glial sl‏ فقد ذهب dall‏ بأن القرآن ليس بشعر ولا نثر؛ إنه 
بمنتهى البساطة قرآن. واعتبر طه حسين قصة القرآن عن ذهاب إبراهيم وزوجته هاجر 
وابنه إسماعيل Gly, ASL‏ شفهية تعود لزمن بعيد يسبق نزول القرآن. وقال إن هذه 
uad‏ كانم الموف lll Sun Cabs Lyte‏ مين casa‏ اتون E gical!‏ 
ليثرب» والقبائل العربية اليهودية التي استقرّت في المدينة. ولم يستخدم القرآن هذه 
الق لوضع الإسلام ٠ي EE Gaggall GLAM alus‏ فحت LEY AS Sly‏ 
أولويته كدين توحيدي. كان غرض حسين هو توضيح أنه لا ينبغي اعتبار أن هذه القصة 
A‏ عن أي واقع تاريخي يمكن على أساسه أن نبني افتراضاتٍ بشأن الوضع اللغوي في 
شبه الجزيرة العريية (حسين 19195: 50-57). ومن الغنى عن القول أن هذا الطرح 
لفرضية محمد عبده كان متأثرًا بدرجة بالغة باهتمام áb‏ حسين بخطاب المستشرقين 
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بشأن قصص القرآن وعلاقتها بقصص الكتاب المقدس (باريت» د.ت.: ١٠/9-١4.)1/81؛‏ 
ورغم أن هذه La]‏ كانت imi‏ واحدة في cai Jls‏ بشأن أصالة الشعر الجاهلي 
بأكمله» فقد كانت القشة التي قصَمَت قصّمّت ظهر البعير. فقد أشعل UNA Quas ab GUS‏ 
Lele‏ مع أنه a£‏ القرآن أكثر المصادر 485 وأصالة لفهم الحياة الاجتماعية والدينية قبل 
الإسلام. وقد بلغ الخلافٌ البرلمانَ المصري في النهايةء مع ادعاءات بأنه aes‏ الإسلام. وقبل 
إرساله للمحاكمةء استجوّب SLI‏ العام طه حسينء وأعلن براءته من أي نية سيكة ضد 
ak) 41 iA s oculi. gus Al‏ عل cias.‏ الفقوة da EA Gauls‏ 4:1 
الموسّعة من الكتاب» التي ظهرّت بعنوان جديدء وهو «في الأدب الجاهلي». 

لا بد أن نضع في اعتبارنا أن كتابات طه حسين كانت جزءًا من حركة فكرية تجديدية 
شاملة obs!‏ بالجامعة الأهلية المقامة حديئًا. وكتايات أحمد أمين (X36 £—3AA)‏ عن 
تاريخ الحضارة الإسلاميةء في عمله المهم «يوم الإسلام»» هى Ua‏ آخر لهذا التيار الجديد 
من الدراسات (أمين (VAYA‏ كانت مطالعة تاريخ الإسلام و النبي من منظور نقدي 
من الاهتمامات الأساسية لهذه الحركة الجديدة. التي ols‏ بالطبع بالشغف بالتاريخ 
الذي ساد في القرن التاسع عشر. كما أنها cool‏ على التوجّه المسيحي لتناول سيرة النبي. 
یری بعض المسلمين أن سيرة النبى التى كتبها محمد حسين هيكل (NAOT-NAAA)‏ 
وله نين كات مق ااب ور التغيرات Lll‏ مستوى «uli sls dla:‏ 
Gel)‏ 15910 أمين età (AOT‏ يعتقدون HENS)‏ دتمل dioe‏ كبيزة من sula]‏ 
الواجهة إلى الحوار» (بوابن 58 dai (VV‏ هذا التحول عند المقارنة بين الخطاب 
الاستشراقي العدائي في القرئين الثامن phe‏ والتاسع phe‏ عن النبي محمد وسيرته, 
وأشكاله الأقل Gass‏ في القرن العشرين. وقد ضمَّت أعمال طه حسين الكثيرة عن التاريخ 
المبكر للإسلام Yer Jia LES‏ هامش السيرة» (YAEY)‏ و«الفتنة الكبرى» (VAEV)‏ ثم 
«الشيخان». 

إن إخراج لجنة تحقيق الأزهر لعلي عبد الرازق من زمرة العلماءء ومحاكمة 4b‏ 
حسينء يُبرهنان على شدة الخلافات السياسية والاجتماعية في مصر. كما أنها وقعّت في كل 
ab‏ إسلامي 5 تقر ينا كه das SER uso css o E eda E‏ 

فيما كانت رياح التجديد منتشرة في أنحاء الحياة المصرية بدا أمين الخولي —VA0)‏ 
5) عمله أستادًا في كلية الآداب في جامعة القاهرة. فجعل Gils‏ منهج التجديد على 
دراسة النحو والبلاغة وتفسير القرآن والأدب (الخولي (VAY‏ وليس من السهل أن نحدّد 
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Li‏ من هذه المجالات الدراسية الأريعة ahi‏ النموذج الأمثل لمنهج التجديد cal‏ الخولي. إلا 
أنه uis‏ وجهة النظر — التي يؤيدها التاريخ — القائلة بأن التجديد في الفنون والآداب 
(YYA ATA dai) EERS‏ فذلك التجديد حتمي لتطوير الوعي الفكري 
والجال لدى الخامن dub, Gags Gala poe d‏ حقيفية وشاملة MM diii)‏ 
(YI ؛١90 ٥‏ فالأدب الجديد والملهم يحتاج لمنهجية أدبية جديدة لتوضح بنيته 
وتشرح وظيفته. وينطوي هذا على دراسة جديدة للنحو والبلاغة وبالتالي ضرورة التجديد 
في المجالين. وما دامت النهضة والتجديد قوامهما الحركة والصحوةء فلا بد أن تكون 
نقطة البداية هي دراسة التراث القديم دراسة شاملة ودقيقة» في كل مجال من مجالات 
ach R‏ الكول ول APART) a ds dalli hd cea‏ 
18). هذا وإلا فستكون النتيجة «تبديدًا لا تجديدًا» (الخولي (VEY VAY‏ وإذا 
كانت دراسة الأدب والنحو والبلاغة في الماضي تخدم أغراضًا دينية» فلا بد أن يتغير هذا 
الآن (الخولي (AAA AT‏ 

os‏ الخولي أن الدراسة الأدبية للقرآن مسألة اختيارية. فقد أشار إلى أن إيمان 
العرب بالقرآن وبالتالي الإسلام كان LAG‏ على تفوقه التام على أي نص بشري. بعبارة 
أخرىء لقد آمن العرب بالإسلام slo‏ على تقييمهم للقرآن كنص أدبي (الخولي VAT‏ 
(VVO-VVE AAV‏ هذا معناه أن المنهج الأدبي لا بد أن ينسخ أي مقاربة أخرى, 
سواء كانت دينيةً لاهوتية» أو فلسفية أو أخلاقية أو صوفية أو شرعية (يانسن NAVE‏ 
(Wo‏ من المهم أن نتذكر هنا أن المذهب الرومانسيء أو بعبارة Gal‏ الشكل العربي 
منه» كان هو النظرية الأدبية المهيمنة آنذاك (البحراوي (VAY‏ على نهج هذه النظريةء 
أقام الخولي الرابط بين دراسة النحو والبلاغة والأدب من ناحيةء وتفسير القرآن من ناحية 
أخرى. فما دامت النظرية الكلاسيكية للإعجاز قد قامت على المفهوم الكلاسيكي للبلاغةء 
فلا بد أن asas‏ بهذا المفهوم النظرية الحديثة للبلاغة التي ترتبط بالنقد الأدبي. يتطلب 
هذا الارتباط ارتباطًا آخرّ بعلم النفسء وهي علاقة موازية لتلك التي بين النقد الأدبي 
ales‏ الجمال (MAS 14873 Mos VEE A doll)‏ ولا يد Gal‏ أن X3‏ دراسة 
البلاغة على دراسة الأسلوب الأدبى وتأثيره العاطفى على المتلقى / القارئ (الخولي AATA‏ 
6 فلا بد أن يكون هدفها تنمية الوعي الجمالي لدى المؤلف والقارئ؛ فلا بد أن تُعاد 
E‏ القول. acus y‏ القارية الأذبية GST‏ من ILE‏ النطرية الأدبية الحديكة: 
ستستطيع أن AAS‏ عن إعجازه» ذلك الإعجاز المعبّر في جوهره pally‏ للنفس (الإعجاز 
النفسي) (الخولي (YEYET NAT‏ 
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أحمد خلف الله )١1198-١517(‏ وشكري she‏ (۱۹۹۹-۱۹۲۱)» وهما اثنان من 
طلابه» وزوجته عائشة عبد الرحمن (المعروفة أيضًا باسم بنت الشاطئ) (۱۹۹۸-۱۹۱۳)»ء 
طبقوا المنهج الأدبي للخولي في الدراسات القرآنية وذاع صيتهم. كذلك سيد قطبء المنظر 
الشهير للأصولية الإسلامية الحديثة» كان قد بدأ كتاباته عن القرآن مطبقًا منهجًا أدبيًا 
مشابهًاء وإن كان أكثر انطباعية. يتضح هذا في كتبه «التصوير الفنى في القرآن» و«مشاهد 
Rabia‏ ال ا SEE ceto Mh Gua alae‏ را ات القن ققد 
نها dan olas cals lly dif odios‏ اران SW oue cons‏ ا مياد 
ا Sat‏ ف تليق الخول عل قال EPEE AR ERE E ead‏ 
cat] s AU e‏ الاسلاميةة أما caes SI Spiel) allan)‏ يهنا كلف sland eal‏ 
Gall‏ القصصي ف caps SII GL all‏ فقن طرف إن Le Se‏ منهج Gly «Lol‏ كانت DAI‏ 
نفس الخطوات المنهجية التي طرحَها أستاذه. كانت الخطوة الأولى هي جمع القصص 
القرآنية» والثانية هي Bale]‏ ترتيبها حسب تاريخ نزولها. وهو ما يُفترض أن يسمح 
بالتحليل حسب سياقها الأصلي؛ ash‏ البيئة الاجتماعيةء والحالة الانفعالية للنبي» وتطور 
الرسالة الإسلامية (خلف الله .)١5 NAVY‏ إن يؤكد خلف الله أن تلك المراعاة للسياق 
ستساعد على الكشف Ge‏ المستوى الدلالي الأصلي لقصص القرآن» وكذلك المستوى الذي 
كان مفهومًا لدى العرب عند نزول الوحى (خلف الله (Yo :YAVY‏ وتجدّر هنا الإشارة إلى 
أن Gl‏ الهلا يطبق منهج Jalal‏ الموضوعي cl A pons‏ القضص المذكورة ف السون 
المختلفة. فإنه ado‏ كل جزء من القصة Lund‏ مستقلة في ie.‏ ذاتها. قصة موسى SEs‏ ليست 
ees‏ واحدة. فكل من القصص التي SL‏ فيها ذكر موسى تمثل Bas‏ قصصية تستحق 
الإراسة deg‏ :من lean Stas‏ الو عو رفش الب الاي الذى ركو عليه 
خلف الله. ١‏ 

يبدو أن خلف الله كان مشغولًا lia‏ يما قد يحدث له uai‏ نتيجة لمقاربته. فقد 
جعل يؤكد على مقدار صعوية إنجاز ing ll‏ وكيف أنه عرض نفسه للخطر. إلا أنه 
أصر على أن المعرفة الأكاديمية والعلمية pind‏ عليه مواجهة تلك المخاطر GIS)‏ الله AVY‏ 
(NV‏ وكذلك أشار للصعوبات التي يُجابهها مفسرو القرآن» لا سيما المتكلمون. وهي 
مشكلاتٌ ناتجة إما عن فرض أيديولوجيا مسبقة على القرآن أو عن السعي لإثبات الأصالة 
Rica e‏ لقصمعة نوق كلكا العالكن تفل المت SV NAVE AM HIE) GL EU cease‏ 
qe‏ ود ca odo Es a (a‏ عن ahaa ail‏ الفا Isola‏ 
لتناقض قصصه أو على الأقل لعدم مطابقتها للحقائق التاريخية (خلف الله ؟/151: 1). 
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إن دراسة القصص القرآنية باعتبارها قصصًا أدبية — LS‏ يقترح المنهج Qu‏ — يجعل 
الصحة التاريخية بلا أهمية أو بالأحرى Whur‏ في غير محله. وياقتباس بعض الملحوظات 
من Julies‏ كلاسيكية منها القاضي عبد الجبار والزمخشري والرازيء وكذلك من مصادرَ 
duas‏ مثل كتابات محمد عبده» أكد خلف الله أن قصص القرآن «أمثال»» وليس الهدف 
منها إعطاء حقائق تاريخية. Jii GY,‏ فإنها Jas‏ في فتة «المتشابهات». ومحاولة 
المفسرين القدامى تفسير غموضها تجعل كتبهم تفيض ببيانات مأخوذة من آثار يهودية 
ومسيحية سابقةء أو ما يُطلق عليه الإسرائيليات. المنهج الأدبي في المقابل لا ajith‏ تلك 
البيانات؛ إذ إنه يفرق بين جسم القصةء ومعناها. تقوم هذه التفرقة على تفسيراتٍ قديمة 
وحديثة. يتناول التفسير القديم القصص باعتبارها SAÍ‏ ويفرّق في بناء الأمثال بين 
«المعنى» و«اللزوم»» وتطابقهما ليس ضرورة (خلف الله NAVY‏ 07)." والتفسير الحديث 
مأخوذ من قصص أدبية تتناول شخصيات تاريخية أو حوادتٌ تاريخيةً معيّنة؛ مثال على 
ذلك الملكة المصرية كليوباتراء التي تظهر في أعمال شكسبير وبرنارد شى وأحمد شوقي 
والشين وال cil) ca‏ اه (oV VY‏ قد يبدو بحسم كلك eui‏ كاري لذ أن 
معناها أو رسالتها لا يعكسان التاريخ بالضرورة. فعلى عكس المؤرخ» تتيح الضرورة 
الأدبية للكاتب تطويع التاريخ في عمله الأدبي. 
Giles‏ البرهان النظري الموضح أعلاهء لدينا Bae LAÍ‏ براهينَ قرآنية تثبت الحاجة 
لتطبيق المنهج الأدبي. JI‏ مواظبة القرآن على عدم ذكر زمان أو مكان الأحداث 
التاريخية في قصصه. وكذلك حذف بعض الشخصيات. والثاني أن القرآن في wee‏ 
الكثير من القصص التاريخية يختار بعض الأحداث ويتجاهل أخرى. والثالث أنه pas‏ 
الترتيب الزمنى للأحداث. والرابع أن القرآن Jas‏ أحيانًا الشخصيات التى We‏ 
uaa las‏ هق Aue AN Js. of‏ هد cilia‏ عدن كران all‏ ي سورة أخريئ 
من القرآن lee‏ جاء في سياق سابق. والسادس أن القرآن بترتيب نزوله أحيانًا ما يضيف 
diay Aili,‏ للقصة. وكل هذا يشير بوضوح إلى أن القرآن يستخدم نفس الحرية التي 
(gs tet‏ لمكن aie LMI‏ نكا l (WT NAVY EEE E T‏ 
يبدو أن المعضلة الكبرى التى واجهها خلف الله وأستاذه كانت حالة الفصام التى 
dibus‏ تحاضو daliall dll‏ ان عند مواجهة تحديث البنى الاجتماغية الشنياسية 
à Udall aei My ieu! colaala call‏ الصبكة MGS Gaii 4 Sana!‏ 
sli! ye ray Los dE Lut Sill altas‏ أن dd ala‏ داوم pludtul je‏ 
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عبارة «العقل الإسلامى»» عند تناول مشكلات متعلقة بفهم القرآن. فهو Mia‏ يفسر عدم 
قدرة العقل الإسلامى على إدراك الأبعاد الأخلاقية والروحانية للقصص القرآنية لانشغاله 
الشديد بالصحة التاريخية. العقل الإسلامي غير قادر أيضًا على تفسير السبب لتكرار 
dual COST caus al ead‏ عند 3ك رارم كلف الث VA VY‏ تالاجم ) > casu]‏ 
من ذلك التباينات الواضحة في المعلومات التاريخية والعلمية في القصص القرآنية (خلف 
الله Sis (ENE NAVY‏ الخولي حالة db‏ حسين في مقدمته للطبعة الثانية لعمله «الفن 
القصصي في القرآن الكريم» (القاهرة (VA oV‏ فهو oped‏ بكل وضوح أن المنهج الأدبي 
3 تناول القرآن هو الطريقة الوحيدة الممكنة لإنقان المفكرين المسلمين من حالة NETT‏ 
فمن الممكن أن يؤمن المسلمون بالإسلام والقرآن الكريم Gla!‏ حقيقيًا من دون الاعتقاد 
ob‏ القصص المذكورة في القرآن صحيحة تاريخيًا (الخولي (MeV‏ ويُشير الخولي في 
مراجعٌ مثل تلك لحالاتٍ أخرى تعكس UL‏ ذهنية مماثلة. وكما رأيناء كانت هناك كذلك 
هجماتٌ مشهودة على pan SLES‏ أمين Jes‏ عبد الرازق وطه حسين. 
من المفترض عمومًا أن elis‏ المنهج الأدبي (s‏ فهو تح اللجقلية اسمن 

حالة الركود. يحاول خطاب التجديد إثبات أن «القرآن ليس GES‏ للعلوم ولا التاريخ 
ولا ob Bull‏ السياسية». القرآن SES‏ روحاني وأخلاقي للهداية» يُستخدم ما فيه من 
قصص لتحقيق هذه الغاية. بعبارة أخرى» قصص القرآن هي gaai‏ أدبية موظّفة 
لتحقيق أغراض أخلاقية وروحانية ودينية. ومن ai‏ فإنه in‏ فادح Í‏ ن نتعامل 
مع قصص القرآن على أنها وقائعٌ تاريخية محضة (الخولي .)١551/‏ 

في ٠١‏ أكتوير عام ١٤۱۹ء‏ بعد أكثر من سبعة شهور من الجدال في الصحافة 
والبرلمان» 0558 الجامعة رفض رسالة خلف الله وثقل لوظيفة أخرى بعيدًا عن التدريس. 
وقرَّرَت كذلك عدم السماح للمشرف على الرسالةء أمين الخوليء بتدريس الدراسات القرآنيةء 
أو الإشراف عليها. كان الأساس الذي استند إليه هذا القرار LS‏ على أن الخولي كان 
Ls,‏ لقسم اللغة العربية في كلية الآداب منذ تعيينه في السادس من أكتوير عام NAE‏ 
ومن e$‏ فإنه لم يكن من المفترض أن يتولى الدراسات القرآنية (سعفان A (YA :۱۹۹٤‏ 
ونقل جميع طلاب الخولي في مجال الدراسات القرآنية لمشرفين آخرين. أما هو فقد ظل 
أستاذًا جامعيًا لكنه اقتصر على تدريس النحو والبلاغة والأدب. Bae sary‏ أعوام» سنة 
» سيكون الخولي Maly‏ من £e‏ أستاذًا جامعيًا نُقلوا لوظائفَ بعيدة عن التدريس 
المفارقة أن من اتخذ هذا القرار هو النظام العسكري الجديد لحركة الضباط Jos‏ 
فيما يُفترض أنه تطهير للجامعة من الفساد. 
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ومضت ٠١‏ سنة تقريبًا قبل أن يُقرّر طالبٌ آخر للخوليء وهو شكري she‏ أن 

ينشر أطروحته لدرجة الماجستير التي عنوانها «يوم الدين والحساب في القرآن»» وهي 
التي كان قد أنجزها تحت إشراف الخولي تقريبًا في نفس فترة أطروحة خلف الله. وقد 
Jie‏ في مقدمتها PKR‏ عن نشر أطروحته قبل ذلك» مشيرًا إلى الصعويات الأكاديمية 
الناتجة عن سوء فهم dole‏ الناس وضيق Gal‏ ردود الأفعال تجاه المنهج الأدبي في 
تناول القرآن خلال أريعينيات القزن العشزين. واحتخ aae Gh‏ القراء 'القادرين MAT‏ 
على قبول منهج استخدام علم اللغويات والنقد الأدبي بما لديهم من معرفة غنية بعلم 
Gad ale ptio)‏ كان Mie S Mae‏ ور أن edet‏ الصنحويات كانت فف رهه 
عن نشر أطروحته» فقد أقنعه تشجيع زملائه وأصدقائه Gl da Lad‏ الوقت قد حان 
لنشرها في كتاب (عياد ۱۹۸۰: 5). لکن ما لم o Sis‏ عياد هو أنه اضطر بعد إتمامه 
لرسالة الماجستير لمواجهة تبعات السجال الحاد بشأن أطروحة خلف الله. فكان أمامه 
الاختيار بين الاستمرار في الدراسات القرآنية تحت إشراف أستان آخرء أو الاستمرار مع 
أمين الخوليء مما كان سيجعله يخرج من مجال الدراسات القرآنية. وعلى غرار أغلب 
طلاب الخولي» كان عيّاد شديد الارتباط بأستاذه حتى إنه فضّل الاختيار الثاني.“ مع كل 
هذه الصعويات والتهديدات بالتعشّفء ظلّت الدراسات القرآنية القائمة على مبادئ المنهج 
الأدبى في ازدهار خارج الحدود الأكاديمية. وقد تكون أهم النتائج المترتبة على ذلك هى 
usas bed‏ إعادة اوضع :فق ila‏ : 


(Y)‏ الحالة الأولى: الإسلام الثقافي في إندونيسيا: الديمقراطية 
والتفكير الحر وحقوق الإنسان 

كان نور خالص مجيد )23٠١5-١1975(‏ من بدأ حركة التجديد الديني في إندونيسيا 
عن dass ^ CERNI eae‏ سيوم fusil Erb‏ القكر SAE asi‏ فيه 
الإسلام فهمًا صحيمًا. فقد قال إن الإندونيسيين المسلمين يعانون من ركود الفكر الدينيء 
(pak‏ «الظاقة التفسوة eiii‏ ضراعي (oe CHA Raison)‏ رمق 31080 AN‏ 
aes eee a‏ زوب شمو عدم قدرة E‏ 
من الإندونيسيين المسلمين على التفرقة بين القيم المتسامية والزمنية. كذلك أشار إلى أن 

تيب القيم LES‏ ما يكون معكوسًا؛ إذ يُتصور أن القيم المتسامية زمنية والعكس. فكل 
شيء عرضة لاعتباره متساميًاء وبالتالي يُعد كل شيء» دون استثناء» مقدسًا. ويترتب على 


القرن العشرون 


أسلوب التديّن هذا «رؤية الإسلام كأنه مساو في القيمة للتراث؛ ويصير كون المرء إسلاميًا 
كماو ذا alas E AW > cass) calls Samana el‏ مع لله v ull‏ ركز assa‏ 
على ثلاث مراحلَ فكرية مترابطة؛ العلمنة» والحرية Ay Sill‏ والتقدَّم والانفتاح الذهني. 
وهو يعرّف العلمنة على أنها عمليةء لا رؤية للعالم أو نظام معتقدات. وهي تنطوي على 
تحويل المعتقدات والممارسات في اتجاهين؛ الأول لأسفلء ويتعلق بعلمنة شيء كان يُعد 
فيما مضى مقدسًا. والاتجاه الثاني لأعلى» ويتعلق بتقديس «gb‏ متسام وأبدي ومقدس 
Gas‏ (مجيد (YV«—VVo ANAAO‏ يهدف هذا الفهم للعلمنة لتجديد NT‏ أغلبية المسلمين 
للتراث (dey!‏ الذي يعدونه في قدسية المصادر الدينية. فالكتب الإسلامية المستخدمة 
d‏ البيسائترين (المدارس الداخلية الإطلامية التي فككت نظام التعليم الإسلامى القلديم في 
(lean pai‏ يحشيها النامن gee‏ مقدسة: وهو ما أدى بدوزه إلى الركود. ويرى anes‏ أنه 
من الضروري أن يُرد هذا التراث الأدبي لمكانته الأصلية. وتتعلق الخطوة الثالثة بإتاحة 
الحرية Sail‏ 4 لمناهضة أي P NN‏ السلطات البشرية. ويما أن باب الاجتهاد 
مغلق» فلا بد من فتحه من خلال الحرية الفكرية. وهذه الخطوة نحو التقدم والانفتاح 
الذهني تشير إلى الموقف النفسي الناتج عن إعادة فتح باب الاجتهاد. 

U‏ كان قد تخرج من جامعة شيكاغوء التي صار فيها sae UU] ÉL‏ بالتراث 
os usb ced‏ فقن تمحر ل eed as‏ ل discs desde cur ode‏ 
ye‏ أفكان لما الديق الإفدوتيشيين» My‏ السك الشيامي ١‏ المتظمكن: الركيسيكن. فى 
إندونيسيا كان قد اصطدم بالحكم الاستبدادي لنظام سوهارتو الجديدء فقد اعتقد مجيد 
أن المنهج الثقافي وحده afik‏ الفهم المناسب للإسلام للمجتمع الإندونيسي (سيامسودين 
18-2765). إن سيظل الإسلام السياسي Gils uA‏ لموقع ila‏ في Jb‏ نظام 
سوهارتوء Gly‏ يتمكن من إعطاء المجتمع الإسلامي الزخم QUII‏ للنهوض بمستويات 
العيقة dl. hs alta‏ ا الشف Gis SAM asd calci cuis‏ 
مجيد لتجديد الفكر الإسلامى من خلال الإسلام الثقافي. 

عبد الرحمن وحيد (المولود عام (3AE‏ الرئيس السابق لمنظمة نهضة العلماءء gà‏ 
4372550 للإسلام الثقافي؛ 31 أدخله في مدارس البيسانترين. ويعيدًا عن معالجة مشكلات 
البيسانترين» تتناول كتاباته في أغلبها المشكلات المعقدة الكامنة في الاستجابة لتحديات 
الحداثة. إن فهم وحيد للإسلام موجه لخير البشرية. فهو يعرب في مقالاته في الإعلام 
الإندونيسي عن قناعته بأن التعبير الصحيح عن الإسلام لا يتحقق إلا بإعطاء الأولوية لروح 
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القانون» الحقيقة الباطنة. bos‏ هذه القناعة ارتباطًا ons Sas lid,‏ رئيسيدّين osos‏ 


من أفكار وحيد؛ اقتناع وإيمان عميقان بأنه مع استمرار السعى العقلاني. يستطيع 
الإسلام مواجهة تحديات الحداثة على أفضل Sle day‏ على ذلكء لدى وحيد اقتناغ 
بأن عناية الإسلام الأساسية pds‏ البشريةء وتعاليمه بشأن التسامح والاهتمام بالانسجام 
الاجتماعى» كلها تبرهن أنه ليس على المسلمين الخوف من الطبيعة التعددية للمجتمع 
الحديث وإنما agale‏ التعامل معها sais‏ إيجابي (وحيد (OY NAVA‏ 

المجتمع الريفي في إندونيسياء بصفته الخلفية للبيسانترين» عليه مواجهة مشكلة 
الحداثة والتغير الاجتماعى. على خلاف uae‏ في استخدامه كلمة «تجديد» الرائجةء يتبنى 
وحيد كلمة «تحريك» في دعوته للتغيير في مجتمع البيسانترين. las‏ يشتمل على عمليتين؛ 
إنعاش القيم الإيجابية الموجودةء وإحلال قيم مثلى محل القيم الفاسدة (وحيد 191/5: 
00-08( كذلك تمكن وحيد من الدعوة إلى إقامة الديمقراطية باستخدام مفهوم «الإسلام 
الثقافي». فقد أنشأ «منتدى الديمقراطية» في أوائل تسعينيات القرن العشرينء بالتعاون 
مع الجيش والحزب الحاكم» حزب العمال. وهو ما أدى لعدد من التمييزات غير الواضحة 
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فلا يزال الجيش الإندونيسي قوة عظمى في مجال السياسة. ولا يمكن Joe‏ الكفاح من 
أجل إقامة الديمقراطية الذي بدأه وحيد وآخرون عن تفسير النصوص الدينية. فقد جادل 
وحيد بأن ليس هناك ما «يفصل» بين الإسلام والديمقراطية. الديمقراطية في الأساس 
عملية مستمرة تؤدي لمجتمع أفضل؛ يوازيها دين الإصلاح (وحيد (MAAV :۱۹۹٩۹‏ 

من أفكار وحيد أيضًا موضوع حقوق الإنسان. هذا لأن السعي لإقامة الديمقراطية هو 
سعي نحو احترام حقوق الإنسان. وهو يستنتج من معرفته بالكثير من النصوص الدينية 
as S‏ ثلاثة جوانب للكرامة الإنسانية» وهى الكرامة الفرديةء. والكرامة الاجتماعيةء 
والكرامة اة (RE 4550 aea)‏ يعطى SEN‏ حى 'الهياة ماه الاي 
والذهنيء وكذلك يكفل المسازاة بين الأعراق: وكذلك حقهم في التعبير عن أنفسهم سياسيًا. 

ويؤيد slale‏ إندونيسيون آخرون رؤية وحيد» ومن بينهم نور خالص مجيد وشافعي 
معارف» وهو رئيس منظمة المحمدية الآن. يرى معارف أن عناصر الديمقراطية متجسدة 
بوضوح في مبادئ التعاليم الإسلامية» مثل العدالة والمساواة والشورى واحترام التعددية. 
فمن بين مصادر فهم مبدأ العدالة الآية ٠١١‏ من سورة النساء والآية ۸ من سورة المائدة. 
الآية الثانية التي تقول: lah‏ هُوَ casgi Lai‏ هي روح العدالة من منظور إسلامي. 


بين ما aus‏ دولة ديمقراطية ودولة ديكتاتورية. فرغم أن الدولة Abl Fars Gow,‏ 
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liag‏ ما sax)‏ بعض المفكرين الإندونيسيين المسلمين أساس lass‏ الديمقراطية. ويُعد 
واجب مساعدة المحتاجين مثالا على تطبيق العدالة الاجتماعية. أما مبدأ المساواة في الإسلام 
فمن المعتقد أنه قائم على الآية VY‏ من سورة الحجرات. 

في السياق الإندونيسي» حيث حَظيّت المجموعة الدينية الأكبر للمسلمين بتاريخ طويل 
Grus‏ من التعايش السلمي مع البروتستانت والروم الكاثوليك والهندوس والبوذيين» 
يعطي العلماء المسلمون أهميةٌ كبيرة للتعدّدية الدينية بوصفها أحد أعمدة الديمقراطية. 
ولذلك فإن تطور الإسلام في إندونيسيا مختلف كليةٌ dic‏ في سائر الدول المسلمة أو حتى 
الإسلامية. ويستخدم العلماء مثل نور Galle‏ مجيد وغيره الآية YY‏ من سورة الروم 
للاحتجاج ob‏ الاختلافات بين البشر هي نقطة البداية للتنافس الإيجابي. إذ يرون أن 
القرآن يعبّر عن ضرورة أن تكون التعددية Cabo Gal‏ به (مجيد ds (OA :5Y‏ 
هذا محاولةٌ تأويل منطقية حيث يُستخدم النص الديني أساسًا لفهم عُرف الديمقراطية 
الحديثة. l l‏ 

أفكار أحمد وهيب (VAVE-VAEY)‏ وملحوظاته لها نفس درجة الأهمية في خطاب 
التجديد الإسلامي. وكتابه الصادر عام ١۱۹۸ء‏ «ديناميكيات الفكر الإسلامي: مذكرات 
seal‏ وهيب»» يوضح ثلاثة مبادئ رئيسية للتجديد. الأول هو حرية الفكر. فالفكر الحر 
من وجهة نظر وهيب ليس مجرد حق وإنما واجب. والإسلام الذي يقيد الحرية ليس 
الإسلام الذي يريد اعتناقه: «... ما زلث حتى الآن أعتقد أن الله لا يريد تقييد حريتي؛ 
فإنه سيعتز بإصراري على طرح أسئلة بشأنه. أعتقد أن الله متجدد وحي؛ إنه لا يريد أن 
نحسبه متجمدًا» (وهيب EO NAAN‏ بارتون (Yo NAA‏ وحيث إنه مفكرٌ حر بارع» 
فإنه يجادل gl‏ الحداثة ضرورة لا مفر منها. الحداثة باعتبارها عمليةٌ اجتماعية تستلزم 
استجابة إيجابية» استجابة لا بد لها من تجديدٍ ديني. Sly‏ يرى في شخصية النبي 
محمد نموذجًا للتجديد والإصلاح والابتكار؛ إذ إن جوهر أسلوب النبي في الإدارة يكمن في 
الطريقة التي غيّر بها العالم الاجتماعي والفكري في زمنه. ومن pd‏ فإن وهيب يتساءل: 
Lo‏ دور النبي في تحديث الفكر؟ لقد نجح محمد في اقتلاع عقلية طبقية وإقامة توجه 
ديمقراطي؛ حيث يتمتع كل الناس بنفس الفرص؛ فعليهم الاعتماد على أنفسهم من دون 
ضرورة الاتكال على ذوي الشأن (وهيب ۱۹۸۱: ۱۱۸-۱۱۷؛ بارتون: ».)5١‏ ولا يمكن 
تحقيق هذا التجديد في الفكر الإسلامي إلا من خلال الاجتهاد. يرى وهيب أنه بالقول ob‏ 
محمدًا كان من بادّر بعملية الإصلاح المستمر يصير من الواجب أن نسير على olbs‏ حتى 
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إن كان في سياق مختلف. وهو بناءً على ذلك يُعارض الفهم الجامد للنصوص الذي كان 
السمة الغالبة لجيله. فإنهم يفسرون القرآن تفسيرًا حرفيًا وجامدًاء وبذلك يحولون دون 
إمكانية الفهم العقلاني (وهيب .)51:19/1١‏ 

موناوير iuba‏ (المولود عام (YAYO‏ الوزير السابق للشئون الدينية في أواخر 
ثمانينيات القرن العشرينء e$,‏ ل «تجديد» الإسلام عن طريق «إعادة التحقيق». ومحور 
حُجته هو تشجيع المسلمين على الإقبال على الاجتهاد الديني بإخلاصء لجعل الإسلام أكثر 
استجابةٌ لاحتياجات إندونيسيا SISH‏ والزمنية. ومن أكثر الموضوعات التي ظل يناقشها 
في هذا الصدد هو laxa‏ الميراث في الإسلام. إن الإسلام eens‏ على أن يرث all‏ ضعف 
نصيب الإناث. وإنه Aly‏ على تجريته الشخصية LA‏ يستنتج أن هذا الحكم تحديدًا يبدو 
في بعض الظروف مناقضًا lat‏ العدالة نفسه. وقد فطن الكثير من العلماء لذلكء على 
حد قول سادزاليء لكنهم غير مستعدين لحسم المسألة. وإنما يفضّلونء على LE‏ الكثير 
من المسلمين الآخرينء أن ثتخذ خطواتٌ استباقية بالحد بدرجة كبيرة من التركة الموروثة. 
ويكون ذلك غالبًا بتوزيع التركة في صورة هبات على الأبناءء كيفما يشاءونء قبل وفاتهم 
(سادزالي ۱۹۸۸: 1١-١‏ ). 

وتتعدى أهمية منهج سادزالي لإعادة التحقيق خطاب مسألة الميراث. فإن إنعام 
البصر في إطار عمل فكره الديني يكشف عن أنه يميل للاحتجاج ob‏ هناك أحكامًا قرآنية 
— خاصة المرتبطة Jluas‏ اجتماعية غير طقسية - لم aM‏ مناسبة لاحتياجات العصر 
الحالي (مثال: قانون الميراثء والعبودية ... إلخ). في حالة الميراثء لا بد من تفسير النص 
الديني بما يتفق مع الظروف الاجتماعية في إندونيسيا؛ أي إن النساء لا بد أن يتساوين 
مع الرجال في الميراث. By‏ هذا الشأن يستند بدرجة كبيرة (لكن ليس حصريًا) لممارسات 
وأفعال ثاني الخلفاء. عمر بن الخطابء الذي يُقال إنه نتيجة لتغير الظروف الاجتماعية 
Ses Gab‏ لا تتفق تمام الاتفاق مع الأحكام التى وضعها القرآن وسنة النبى. 

من الناحية التأويلية» أضفى سادزالي reo los eitis‏ على النص الذي ينا على 
التغير الثقافي والاجتماعي. وهى على وعي oa Maec d‏ القن الل E‏ 
قد فعل نفس الشيء» وإن كان لاعتبارات مختلفة ريما. وتشترط محاولته وجود SLT‏ 
جديدة yall egal‏ الديدي: ف Glad‏ الاوح ad‏ مل اال كارت ie agli‏ 
المساواة بين الرجال والنساء في الميراث سجالًا حادًا بين العلماء الإندونيسيين. فقد رفض 
المعارضون اقتراحه» محتجين ab‏ يخالف صريح القرآن. وشددوا على أنه رغم الاختلافات 
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الثقافية والاجتماعية في تاريخ tll‏ فإن تطبيق القرآن فرض. فقد انتقده Bo‏ رفيال 
das‏ رئيس المحكمة العليا ومحاضر القانون؛ لعدم قدرته على إدراك تواني الكثير من 
العلماء القدامى عن تفسير القرآن وفقًا للعقل المحضء وكذاك لقصوره عن فهم تمسّكهم 
سكن RS): lli‏ ۹44 ا 

sgàl allis‏ سادزالي بتأكيده على ضرورة اعتبار البانتشاسيلا الدستور النهائي 
Algal‏ الإندونيسيةء وضرورة غلق باب النقاش عن احتمال إقامة دولة دينية في إندونيسيا. 
ويرى سادزالي أن أهم شيء هو ألا يغفل المسلمون عن متطلبات الحداثة. وإنما عليهم أن 
يكونوا قادرين على إقامة حوار بناء وذكي بين عالمية التعاليم الإسلامية وما تمليه السمات 
المميزة لإندونيسياء ds‏ ذلك خصائص البنى الاجتماعية الدينية للأرخبيل وتوجهاته 
السياسية. وهو يعبر عن هذه الأفكار الخاصة بالعلاقة بين الإسلام والدولة في كتابه 
«الإسلام وإدارة الدولة»» حيث يتمعن في أحكام القرآن والسنة للتأكد مما إذا كان الإسلام 
Ki das sha,‏ معينًا للدولة. هو يُورد أقوال sue‏ كبير من المفكرين المسلمين من 
العصر القديم» منهم الفارابي والماورديء بالإضافة إلى إصلاحيين جدد مثل الأفغاني 
ومحمد عبده وعلي عبد الرازق» ثم ينتهي إلى أن الإسلام ليس له laial‏ بالغ بتنظيم 
امون التغلقة يشكون الدولة. فليس كناك ف القران Le‏ يشير لأى مفهوم للذولة Latina‏ 
السياسي. ويسهب AST‏ فيقول إن مفهوم «الدولة الإسلامية» هو نتاج مواجهة الاستعمار 
الغربي» وإن الإعلان الرسمي عن الدولة الإسلامية لم يحدث قط خلال العصور القديمة أو 
الوسطى للإسلام (أفندي 23440 (YT NY‏ كان لأفكار عبد الرازق عن شكل الدولة 
صدّى ملحوظ في الخطاب الإندونيسي. فالكثير من المفكرين الإندونيسيين يرون أنه لا 
يُوجد دليلٌ واضح على أن القرآن والسنة يجبران المسلمين على إقامة دولة إسلامية. وإنهم 
يجادلون ob‏ التجربة السياسية saal‏ لم تشمل إعلان Uys‏ إسلامية. ومن تم فإنهم 
يجادلون بأن الإسلام لا يحتوي على قائمة مبادئ اجتماعية سياسية. 

وقد راجت في إندونيسيا الأفكار الإصلاحية التي دعا إليها الأفغاني وعبده عن طريق 
aga‏ الدولة للاراسات الاسلامية رهي مؤمنسة أكاديمية: تفج ها 8,59 jud‏ الديئية: 
وقد لعب المعهد دورًا Lege‏ منذ إنشائه عام VA OY‏ فقد كان من البداية وسيلة للتحول 
الفكري. وقد درس مجيد في البيسانترين ومعهد الدولة للدراسات الإسلامية قبل أن 
يمضي لإكمال رسالة الدكتوراه في شيكاغو. مجيد وغيره من العلماء مثل وهيب ووحيد 
ومعارف وسادزاليء قدموا جميعًا تفسيرات دينية تعطي إطارًا اجتماعيًا لا ينفصل عن 


Vo 


إصلاح الفكر الإسلامي 


تأثير الحداثة» oly‏ كانوا يستخدمون شعارات مختلفة. oly‏ رد فعلهم إيجابي؛ أي 
إنهم يحاولون جعل الرسالة الدينية منسجمة مع القيم الحديثة بتقديم تفسير ليبرالي. 
وجهودهم في سبيل التحريك وإعادة التحقيق» شعارّي التجديد الإسلاميء تأثرت Li‏ 
إلى de‏ ما بالحداثة الجديدة لفضل الرحمن .)1985-١51١١(‏ فقد كان مجيد ومعارف 
quill‏ لدى فضل الرحمن خلال دراستهما للدكتوراه في جامعة شيكاغى. كذلك اطلع 
وحيد وسادزالي على أفكاره» وإن لم يكونا من طلابه المباشرين (بارتون 1859( 


(V)‏ الحالة الثانية: الدولة الإسلامية في إيران 


الثورة الإيرانية )١19175-١51//(‏ كانت أكثر الأحداث التى عزَّرّت الثقة في النفس لدى 
AS‏ همان EN NaN Ae GES). à Gua all‏ له ركه SUNN‏ كلد dara‏ 
البوسفور المريض»؛ صورة لإمبراطورية مضمحلة. chy‏ الثورة ما يمكن لثورة إسلامية 
أن تقعلة (ag‏ فقن انتطاعنة: الأظاحة Balad Uo asl,‏ ف الكرق Gi‏ بأميره. 
كان شعار الخميني الذي أعلنه ESLAB‏ بعد إقامة الجمهورية الإسلامية في ۱۹۷۹ هو d»‏ 
شرق ولا غرب» بل الإسلام وحده». وفي السنوات التالية ظلت العلاقات بين إيران والغرب 
Lal aus pli asas d‏ والولايات Bass]‏ عل الخضوضن- وكانث GNISAL!‏ :بين abel‏ 
السو وإيراق J‏ افا اليومية de «fil‏ الكو مق co]‏ لهمي عن ونه 
تفكك الاتحاد السوفيتي قريبًا بسبب عدم تدينه. فقد كتب lluy‏ تاريخية إلى ميخائيل 
جورباتشوفء الذي كان آنذاك رئيس مجلس السوفيت الأعلى» قال فيها: «من الواضح للكل 
أنه سيتعين البحث عن الشيوعية في متاحف التاريخ السياسي؛ لأن الماركسية لم تتمكن 
Cala‏ ولق Bass‏ من (AVA A Lui M) a WL‏ 

ja‏ لرك alioi go‏ كانت cua dial‏ اون فة Lele‏ عن ال كما 
خاصةٌ عند المقارنة بينها وبين العلاقات الأمريكية الإيرانية. وقد صارت واشنطن aa‏ 
الجمهورية الإسلامية تجسيدًا للشرء في أعقاب احتجاز طلاب إيرانيين لموظفين دبلوماسيين 
أمريكيين رهائن g 555 Bal‏ عام AAVA‏ وقي uds etl‏ اعتبر الخميني الولايات 
المتحدة الشيطان الاك الذي :لا يتش سوق هزيمة eMail‏ ومعه الجمهورية الإسبلامية. 
al,‏ الحكومة aid fl‏ .خلال السذوات القى أعقيّت سقوط الشاف حتى إن الولايات Basil‏ 
cules‏ بحق كل ما يلزم لتضير العدى اللدود الذي سيُعزز قوة الهوية الإيرانية. فقد ساند 
الأمريكان صدام حسين في حربه ضد إيران؛ وأعلنوا عن ميزانية لإسقاط الحكومة الإيرانية؛ 
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وأسقطوا طائرة ركاب إيرانية وأعطوا وسامًا للشخص المسئول عن ذلك؛ Tol‏ ساندوا 
نظام الان 4 Gg Seas)‏ لم كل عاك “طريقة اصرف GLEN‏ اللخطاء 
الداخلية أفضل من الإشارة إلى القائمة الطويلة للخطايا الأمريكية. 

رأى الكثير من القادة الإيرانيين أن الجمهورية الإسلامية بلا ريب معادية للغرب 
على الصعيدين السياسي والثقافي. وقدَّموا في المقابل sgh‏ إسلامية مستقلة. ففي منتصف 
تفعيتيات القرن ia pill‏ كان لوزن ANGST (oen afl aL ll‏ مير lla‏ موقف gare‏ 
تمامًا إذ قال: Yo‏ بد أن يشمل عنوان GUSH‏ الذي ian‏ عن الثقافة الغربية عبارة: 
«الثقافة dy all‏ المنحلة»» (جولشيري AAV‏ ۷). في الوقت نفسه» لخشية المحافظين 
في السلطة مما سمي الغزى الثقافي الغربي» فقد أصدروا حظرًا على أطباق الأقمار 
الصناعية والبرامج الإذاعية الغربيةء وحاولوا السيطرة على استخدام الإنترنت. وأعلنوا أن 
الهدف السياسي هو الانعزال عن التأثير المفسد للغرب. إلا أن عموم الإيرانيين المطلعينء 
العلمانيين والمتدينين على ia‏ سواءء تشرّبوا الثقافة day pall‏ على عكس الكثير من slale‏ 
الدين المحافظين. والدليل على ذلكء العدد الهائل من المنشورات الغربية التى ek s‏ إلى 
الفارسية في العقود الأخيرةء خصوصًا في الفلسفة والعلوم السياسية a Mig‏ فسيندهش 
الأجنبى من عدد SESH‏ الغريبين الذين náa‏ أعمالهم إلى الفارسية. فعلى سبيل «JL‏ 
تفن مهارم dass‏ قم cal call‏ سحا Ul‏ الغريية ال aos‏ ااه ku‏ 
حتى كتب عن اللاهوت المسيحى aleg‏ الاستشراق الغربى. إلا أن هذا لا يمنع مستولي 
الجمهورية الإسلامية من وصم أي دعوة لمزيد من الحرية باعتبارها «تغريبّاه ورغبةٌ بلا 
طائل لمفكرين منحلّين. 

مصير الغرب السقوطء أو على الأقل هذا ما لا يكل بعض oa ball‏ المتزمّتين من 
ترديده على الإطلاق. إنهم يقولون إن الغرب في الواقع في أزمة كبرى» ومحكوم عليه 
بالتدهور والسقوط في النهايةء ليكون النصر للإسلام عندئذ. وهذه LAÍ‏ وجهة نظر 
عالم مثل رضا الداوري الأردكاني (المولود عام (VATS‏ أستاذ الفلسفة ورئيس التحرير 
المرموق لمجلة «الثقافة»» الذي كرّس CSS‏ كثيرة لهذا الموضوع (الداوري ds (VAA+‏ 
غرار الداوري» هناك الكثير من المفكرين من جيل ما بعد الثورة الذين Moo‏ نقد الحداثة 
الذي طرحه الفيلسوف الألماني مارتن هايدجر. وهم يجادلون بأن الطريقة الوحيدة للنجاة 
من الأزمة هي العو للجذور. إلا أن منتقديهم» ومنهم جواد الطباطبائي (المولود عام 
65) يجادلون بأ ن أتباع هايدجر في إيران ن لا يفهمون هايدجر فهمًا صحيحًا. فيذكر 
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الطباطبائي أن الموضوعات التي يركز Gale‏ هايدجر لا تنطبق على إيران: «كيف يمكن 
أن les Sida‏ بعد الحداثة ale Ns‏ لك حتى بموقعك وما إذا كنت قد مررت بالحداثة؟» 
(الطباطبائي 15959: (VE-VA‏ وهو يتهم الداوري بمحاولة الإجابة على أسئلة تنطبق 
على الغرب» لكن لا تنطبق على الإيرانيين» كما فعل آل seal‏ وشريعتي من قبله. يهدف 
الطباطبائي للتفاعل البتاء مع الغرب وقيمهء لا سيما أن التفسير السائد للإسلام فشل في 
حل مشكلات المجتمع الإيراني. 

alit oed pas a aly ID رف‎ ONS us ا‎ Malo 
التوافق بين الإسلام‎ Ge الحداثية‎ GL bs بتفسير جديد للإسلام. وإن‎ (YAEY عام‎ 
للجدل. في أكتوير‎ GU) والديمقراطية تجعله أحد أكثر المفكرين الإيرانيين المعاصرين‎ 
كبيرًا في الغرب» بعد أن هدّده متعصبون‎ Ladle} عام ٩٩۱۹ء اجتذب سروش اهتمامًا‎ 
الف لدي‎ oath ها فار‎ Daran CEA e PA A as peel RIL ee 
culo) ales diss ats الكل؛ حتى إن البعض سمَّوه لوثر العالم الإسلامي» وهي‎ 
الرغم من ذلكء فمن المؤكد أن سروش ينتمي لطليعة المفكرين الإيرانيين‎ ges (1440 
الحداثيين. وتتناول كتاباته أيضًا العلاقة بين إيران والغرب. فهو يجادل بأنه لا بد من‎ 
وإنما في الفلسفة والعلوم‎ bäi اتباع ريادة الغرب في العلوم» لا في مجال التكنولوجيا‎ 
فالعلوم ليست امتيازًا ينفرد به الغرب؛ فليس لها «حقوق ملكية فكرية»‎ LAÍ الاجتماعية‎ 
الإسلاميين الذين يدّعون‎ Se BA ثقافية. وهكذا تختلف حُجة سروش هنا مع الكثير من‎ 
أن العالم الإسلامي إنما يستعيد ما منحه للغرب حين كان في ذروة تقدّمه العلمي. فإنهم‎ 
يقولون إن الطب الغربي قائم على أعمال ابن سينا الإيراني (المعروف في العالم الغربي‎ 
باسم أفيسينا)» وإن الفلسفة الإغريقية لم يحفظها إلا ترجمثُها إلى اللغة العربية (سروش‎ 
(NYA YA 419.10 VARY 

وقد صار LA,‏ الداوري أشد معارضي سروش في هذه المساجلة. إذ رأى الداوري 
أن سروش يعمل بمبدأ انتقاء palili‏ ويغض الطرف عن حقيقة أن الفكر الغربي EUS‏ 
لتطور لم تمر به إيران de‏ يذهب الداوري إلى أن ÁS‏ المفاهيم الفلسفية الغربية 
يستلزم ما يوازيه من السياق الفكري والتاريخي (الداوري NAAT‏ 7١-5١؛‏ بروجردي 
YYA 4504-6‏ وما بعدها). وسروش بدَوْره يتهم الداوري بأنه يسلك Las‏ 
غير متفق مع التاريخ: Las‏ أن التأثير الغربى ليس أمرًا جديدًا. كما أنه من الخطأ الادعاء 
بأن التطور الغربي لا يلائم الثقافة الإيرانية, Les‏ أن الثقافة الإيرانية كانت Ulo‏ بوتقة 
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انصهار لثلاث ثقافات» وهي العربية والإيرانية الأصلية والغربية. كذلك يدحض سروش 
الإدانة الراديكالية للغرب التي day‏ عنها شعار «التسمم بالغرب». فهو يفضّل الاختيار 
els‏ على ذهن نقدي» قادر على التفرقة بين ما ينبغي AES‏ وما لا ينبغي AGS‏ وهو يريد 
زرع أفضل ما لدى الثقافات الأخرى بداخل ذلك الذهنء بنفس الطريقة التي طوّر بها 
uei o abl ou ei‏ اورف des Lo oso SRN‏ اوم 
نكن لنتطور أكثر لو لم يأتِ الغرب. فأغلب الظن US Usi‏ سنَّهلِك» (سروش (Y AY‏ 
وهو aiias‏ أن اللقاء الأول مع الغرب من خلال ترجمة أعمال الفلاسفة الإغريقيين كان 
Made cli]‏ للإسلام وإيران على de‏ سواء؛ ومن الممكن للتبادلات المستقبلية بين الثقافتين 
أن تكون بنفس ABN‏ من الفائدة. كذلك لا یری سروش منطقًا في شعار شريعتى الداعى 
foc ge i‏ تقول دما ل العمل dais.‏ الماد لفيزله يفول Gus sal]‏ 
«لى لم يكن الأمر كذلك»ء لكان سينبغى علينا أن نرفض الإسلام كذلك لأنه غريبٌ عنا. فهو 
ليس إيراني de al‏ كل (NYY 1558 Gia pe) elle‏ 

سروش هو أكبر النظّرين الإيرانيين في موضوع «الإسلام والحداثة». وهدفه هو 
استحداث نظرية سياسية للحكم تكون إسلامية وديمقراطية في الوقت نفسه. فهو 
يستخدم العلوم الغربية في المقام JM‏ لكنه ينقل هذه الحجج إلى نظام ديني المرجعية. 
وكان سروش قد درس في بريطانيا العظمى» ويعرف مُنظّري التأويل الحديث عن ظهر 
قلب» كما أنه متفقه في الفلسفة الألانيةء duals‏ أعمال كارل بوير. des‏ حذوى بويرء 
يجادل سروش لصالح مجتمع منفتح» ويذهب لتعديل نظرية الفهم لدى بوبر لتلائم 
الموقف. فينطلق سروش من أن الفهم ينطوي على إمكانية النمى بلا حدود» وأنه لن يتعدى 
الفح أذ فلن tothe Seas‏ ما Us Vo]‏ 433555 الل منهم. ولن يعرف البشر ما هو 
قانون adil‏ ولا نوايا fail‏ فهى تتجاوز حدود فهم البشر. Laf‏ يستطيع المرء bài‏ فهم 
DEN ea bile Agios di GE‏ الدين أن كرون شاك AL sal‏ 
والنص القرآني» شأن أي GST Gai‏ هو نص «مفتوح» يستدعي التفسير. ويجادل سروش 
pues gl‏ الدين فقسا كرفا gw‏ :ظاهرة من غراف ادا Lad‏ كانت axi‏ الرؤية 
الدينية قابلة للتغيّر فيما مضى. وتفتح هذه القابلية للتغيّر المجال لتفسيرات جديدةء ولهذا 
السبب فإن الإسلام وحقوق الإنسان متفقان. 

alle‏ الكلام الإيراني الكبيره مرتضى مطهري (VAVA-VAY+)‏ قال ذات مرة إن 
الإصلاح لا بد أن يأتي من slale‏ الكلام وعلماء الدراسات الإسلامية لكي يكون له اثر 
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باق في إيران. ويطرح pall‏ هاملتون جيب حُجة مشابهة على slale‏ الكلام السّنيين 
(فيلانت (VIA AAVA‏ ومن ناحية أخرىء أشارت فيلانت إلى أن علماء الكلام في العالم 
السني يتعمدون الإحجام عن الدخول في التفسيرات الحديثة. لكن الوضع مختلفٌ في 
إيران. فالاقتراحات التي قدَّمها علماء الكلام بتفسيرات جديدة للدين متعدّدة وجريئة. 
فخ ea pS sale:‏ حضو said agian‏ (اللولون على (AY‏ الذي كمون أفكازه 
لعلم التأويل أو الهرمنيوطيقاء واللاهوت المسيحي بدرجة كبيرة. لا شك أنه SÀ‏ جدير 
بالاهتمام Ája‏ كذلك أن يتقدم alle‏ كلام بفكر حداثي» من بين الناس جميعًا. ولأن 
شبستري Jao‏ دينء فمن pull‏ له أن يجد جمهورًا بين زملائه من slale‏ الكلام مما 
قد يجد المفكرون الحداثيون الآخرون. وبينما يرفض الكثير من رجال الدين من الجيل 
الأقدم سروش ويستبعدونه من أي خطاب كلامي خاص لأنه لم يرتّذ fule‏ دينية» فإننا 
نجد لشبستري تأثير على خطابهم. وهو يروّج لتفسير حديث للإسلام» وقد Lisl‏ في مجال 
التأويل ale‏ بعلم حظرة asus‏ الفكر الإسلامى فهو يزعم أنه من الفكن بحل كل cista‏ 
Bla‏ بإدخال مبادئ تأويل فى putt‏ القرآن. نا كان يتح الأنانية بطلاقة فهو 
يريد تقديم هذا العلم في إيران. ويخصّص LES‏ «التأويلء الكتاب والسنة» مساحة كبيرة 
لهذا المسعى. فهو يشرح جادامر ودائرته التأويلية ويشير LAÍ‏ إلى دلتاي (شبستري 
(YY 21444‏ وعلاوة على ذلك» يشرح شبستري مصطلح «الاهتمام الإبستمولوجي» شرحًا 
تفصيليًاء وهو eal‏ مفاهيم التأويل؛ إذ يتناول بكثير من التفصيل كيف يمكن الاقتراب من 
الموضوعية عند قراءة النصوصء» أو «لأي درجة R‏ الاعتماد على الإدراك» على حد تعبير 
هابرماس (هابرماس (VY NAA‏ وهو ينتهى إلى أنه لا يمكن لأحد أن يفهم النصوص 
gay Al‏ استنتاجٌ يمتد إلى القرآن LE‏ كذلك Glas‏ شبستري نظريات هابرماس عن 
الاهتمام الإبستمولوجي على تفسير القرآن WE‏ إن كل المفسرين يكون لديهم اهتمامات 
إيستمولوجية معيّنة عند قراءة نص من النصوصء Oly‏ فرضياتهم ستكون قائمة على 
هذه الاهتمامات. Sing‏ فكرة محمد باقر الصدر (NAAA Yo)‏ الخاصة ب «الاقتصاد 
الإسلامي» مثالا على ذلك (شبستري NYO NAAT‏ ملاط (VVO=V Eo AY‏ فمن رأي 
orat‏ اق الور ass‏ اققصاذًا EM‏ ف القران eta so] ant‏ تن P‏ 
يجيب على الأسئلة التي تطرح Ss ale‏ شخص ass‏ في القرآن الإجابات التي يريدها. 
liag‏ ما يسمح كذلك بتفسير ديمقراطي للإسلام (شبستري (YA VAAN‏ ولا يشير كتاب 
شبستري أُنظّري التأويل الغربيين وطليعة المنهج التأويلي في العالم العربي فحسبء وإنما 


As 
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يتحدث أيضًا عن أمين الخولي. فقد كان كما رأينا أول عالم من العصر الحديث يحاول 
تفسير القرآن بمناهجٌ فيلولوجية. 

وبجانب ele‏ التأويل الغربيء فقد 86 شبستري باللاهوت المسيحي الحديث. إذ 
يبحث فيه عن حلول لكل مشكلات إنسان العصر الحديث فيما يتعلق بالدين. فقد أراد أن 
يعرف من اللاهوت المسيحى «كيفية التحدث عن الإيمان في العالم الحديث من الأساس» 
(Lossy Lag 1541551 A A)‏ وَإن,القصود يتحديث العلوم الاسلامية Halles‏ 
مسائل الحداثة وليس «وضع القرآن على قرص مدمج ليعتقد المرء أنه بذلك قد انسجم 
مع الحداثة».١!‏ لا بد لعلم الكلام من تناول الحداثة Quy dongs Yo GY‏ علمى أو فلسفي 
في الكو الفكري الحديت ais‏ باتى.مكاولات Polo lisa]‏ اليقية بلا LAM «fille‏ يسود 
الفكر الإنساني في جميع المجالات» (شبستري 1551 (A‏ لا بد من وضع ob Bs‏ جديدة 
يستطيع بها البشر العثور على الإيمان رغم ذلك. يقول شبستري إن العامل الحاسم هنا 
هو التعبير عن Gyles‏ إيمانية Shay Buse‏ لوثر JES‏ مهم على القدرة على فعل 
se Lais Sally cuti‏ اكات (VAVASVAWY) Jus] anna‏ كمتال ]95 (بزوحردى 
gag S (Y VAAN‏ دري esas cols ch‏ کال Noe GAT‏ عام ف مک sss‏ 
حتى علي شريعتي لم تكن محاولاتٍ حقيقيةٌ للإصلاح في مجال الدين. وإنما كانت مجرد 
الغاس لخزكات تكن اهر الشياقي tell ices bial ce Gata‏ وسيل xs, til‏ 
HAG fo quA pais (VAAN qas YAN 1-6 eile) Lac‏ 
طريق مختلف» GY‏ «تجديد الدين ليس إلا تجديدًا للإيمان» (شبستري ١١١ NAAV‏ 
وما بعدها). ولهذا فهو يأخذ المفهوم المسيحي للوحيء ويتخذ موقف اللاهوت المسيحي 
من العلاقة بين الله والعقل. وهى يناقش باستفاضة توما الأكويني ولوثر وشلايرماخر, 
atl‏ الخلاكة o‏ كاذو ra eia IR AS cs pa‏ العقل GS s css llo‏ أنه يوك dai‏ 
الإلحادي للدين لفيورباخ وماركسء ويشرح الاتجاهات اللاهوتية الديالكتيكية الحديثة 
لكارل بارث ورودولف بولتمانء ويُحلّل أفكارهما عن الله باعتباره «الآخر تمامًا». وبذلك 
يطلع الخطاب الإيراني على دحضهما للاهوت شلايرماخرء الذي يبدأ من ثقة الإنسان 
المطلقة في نفسه ويعْد الإيمان موققًا Epis‏ محضًا. كما أنه يتناول الأصوات الناقدة 
للاهوت الديالكتيكي» ومن بينها بول تيليش وطريقه الثالث بين اللاهوت الديالكتيكي 
واللاهوت الليبرالي وولفهارت باننبرج ونقده للاهوت الوجودي لدى بولتمان. 

على الرغم من اختلافاتهم بل مواقفهم المتعارضةء AM‏ شيء مشترك بين توما 
الأكويني ولوثر وشلايرماخرء شيءٌ يعُده شبستري حاسمًاء ألا وهو أن كلا منهم صاغ 
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تعريفات ووظائفٌ جديدة للدين واللاهوت. Jis‏ كتاباتهم على أن فهم «الدين» يتغير 
بمرور الزمن. ويشعر شبستري بالتفاؤل بشأن مستقبل اللاهوت الشيعي؛ لأن جامعات 
إيران 545« الفلسفة aleg‏ الاجتماع ele‏ المناهج وفلسفة alll‏ ومجالات gud‏ كما 
تربطها علاقات علمية كثيرة بالعالم الغربي. لكن مجرد السماح بدراسة اللاهوت المسيحي 
لن يكون LAS‏ للاهوت الشيعي JAS‏ صراعه Ly‏ فيه من تناقضات في العالم الحديث. 
فلا بد أن يسمح اللاهوتيون بنقد الفكر الديني؛ qul‏ الفكر الذي تناول الدين في فترات 
معيّنة. فهذا الفكر لا يماثل الدينء وإنما بالأحرى يماثل «إيمان المؤمنين»» بمعنى أفكارهم 
وقناعاتهم التى امتزجّت بعواطف واعتقادات بشرية قوية. Lass‏ أن الفكر الديني slo‏ ما 
yl Godly luo‏ ممق ]3 E‏ فإ Ap Gio tye AM aa) Ue lide‏ 

(gal‏ شبستري اقتناع ob‏ المجتمع الديني سيظل يستفيد دائمًا من نقد الفكر الديني 
لأنه ليس الدين نفسه وإنما إدراك البشر له على كل حال. Eling‏ على ذلكء لا بد من 
دعم النقد وتيسيره بالأجواء المنفتحة (شبستري (VA VANE‏ فيتاح حق التعبير حتى 
للملحدين على غرار ماركس وفيورباخ. وتكون الأيديولوجيات وأشكال الإيمان كلها .»85 
في التنافس على الاتباع. بل إنه يکد أنه لا بد حتى من السماح بتأليف كُتبٍ ضد الإيمانء 
«من دون وضع أي حدود» (شبستري sas (AY NAAV‏ أن شبستري نفسه قد قرأ 
Gaels‏ نقدًا غير ديني gall‏ مستوعبًا LES‏ بالكاد تندرج ضمن الأشياء التي يقرؤها deo‏ 
دين شيعي Bale‏ على غرار GUS‏ فيورباخ «جوهر المسيحية» (VAEN)‏ الذي يقتبس منهء 
و«جوهر الدين» (VAC)‏ 

كيف يتصور شبستري ذلك الإيمان الذي سيبداً ظهوره في جو من الحرية ويقبله 
البشرء بل على الرغم من تعدَّد المفاهيم المتداخلة؟ كيف سيحل التناقضات بين الوحي 
والعقل الحديث» مع الاستمرار في مواجهة اختبار النقد طيلة الوقت» من اللاهوتيين 
أنفسهم حتى؟ هل سيكون al Gla!‏ يعد عقيدة وإنما مجرد إيمان؟ يستند شبستري 
إلى أبيه الفكري إقبال من أجل الإجابات. كان إقبال يعتقد أن التجرية الدينية تشكل 
الإدراك الديني؛ أي الوعي الحي بتجربة لا مثيل لها. ويرى شبستري أن الفكر الإسلامي 
المعاصر قد اقترب من تلبية دعوة إقبال للتحديث. فإن تسييس الإسلام في أجزاء عدة من 
العالم الإسلامي يدل على عدم اعتبار الإسلام بمعزل عن الحياة اليومية. فالإسلام يصير 


بذلك دنيويًا. ورغم أن شبستري لا يعد هذا إصلاحًا Gls Gade‏ يعتبره Érd‏ إيجابيًا 


أن الظروف المتغيرة للحداثة قد cas]‏ استجابة. وهو ما يؤدي به لتحديد Lage‏ واضحة 
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وهدفٍ واضح لعلم الكلام الشيعي الحديث: «الروح الجديدة لعلم الكلام الإسلاميء والتي 
هي في طور الولادة الآنء لا بد أن تكون مكرّسة تحديدًا ل «التجربة الدينية» وعلى أساسها 
تؤْسّس ale‏ الكلام». 

منتقدو شبستري يتهمونه بأنه قد قضى Gay‏ طويلًا Me‏ في الغرب» ob;‏ مفرط 
في اهتمامه بالنقد التاريخي للإنجيل واللاهوت المسيحي الحديث. ويدَّعون أنه سينتهي 
به الحال يلا دين. Gy‏ الوقت نفسه»ء يؤكد هو صدقه كناقد؛ فثمّة فرق dila‏ بين النقد 
من «الخارج» والنقد من «الداخل». فقد انتقد الملحدون أمثال ماركس وفيورباخ وفرويد 
الدينَ من الخارج. أما ga‏ فعلى العكس» يجادل من وجهة نظر دينية. فإنه على النقيض 
من المفكرين الملحدين: لا يهدف لاقتلاع الإيمان الدينيء وإنما لدعم أسسن الدين» من خلال 
نقده» Ley‏ أن هناك Sunde‏ واحدة لن تمحى أبدّاء وهى عقيدة التوحيد. 

ال يع وو Wee o‏ عل الخووه aT‏ ركد cM saos] Saal PERN‏ 
ISAM,‏ القن الغربية نووا عن GLY!‏ فى,الجماعات الفعرية ALL‏ للضان الساض؛ 
فإن سيد محمد خاتمي (المولود عام (Y EY‏ الرئيس السابق لإيران» يشجع هو الآخر 
التعامل البنّاء بين الغرب وثقافة المرء. كان خاتمى قد درس العقيدة الشيعية وثراثها في 
قم في نفس وقت دراسته الفلسفة في Sk‏ طون وفي الفترة السابقة للثورة مباشرة 
كان مدير المركز الإسلامي في هامبورج في ألمانيا. وبعد انتصار الثورة عاد لوطنه وصار 
عضوًا في البرلمان. dy‏ عام ٩۱۹۸ء Cad‏ وزيرًا للثقافةء ثم استقال من المنصب عام NAVY‏ 
وخلال السنوات السابقة لتوليه الرئاسةء كان مدير المكتبة الوطنية. وقد O58)‏ مساعيه 
العلمية على النظريات السياسية القديمة والحديثة. وكذلك حركات الإصلاح في العالم 
الإسلامي. وإن كتابه «من alle‏ المدينة إلى مدينة العالم»» يصرّح بالتشجيع على التماس 
eta‏ وسط صحي بين الصفات الطيبة والسيئة للغرب؛ فإن الليبرالية والديمقراطية 
جديرتان gh‏ يأخذهما الفرد عن الغرب» لكن لا ينطبق هذا على انعدام الروحانية لديه 
(خاتمي ۲۸١ AA‏ وما بعدها). كذلك يناقض خاتمي نظرية هنتنجتون الخاصة 
ب «صراع الحضارات» بالدعوة لروح التشارك البنّاء مع الغرب والحوار بين المسيحيين 
Bossi ale Wore gle Gin ale cles pass Sal Las natalis‏ 
الثقافات. 

كما أوضحناء شهدت إيران في عام VAVA‏ بناء نظام عرّف نفسه صراحةً بأنه غير 
غربي. ويوضح هذا سبب Jas‏ إيران والإيرانيين بانفعالٍ بالغ حول المكاسب والقيم 
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المرتبطة بالغرب؛ أي حقوق الإنسان والديمقراطية وإصلاح الإسلام. المثير للاهتمام أن 
هذا الجدل وصل لمستوّى متقدم ELS‏ داخل نظام حكم من المفترض أنه دينيٌ أصولي. في 
الواقع قد تكون هذه نتيجةٌ منطقية لتطبيق الإسلام السياسي في الحياة اليومية. فقد Gabe‏ 
هذا النظام في إيران» على عكس eel‏ أخرى من العالم الإسلامي؛ حيث كان «الإسلام هو 
الحل» مجرد شعار يهتف به بعض الإسلاميين في الشوارع. 

لكن لا تزال الغلبة لآراء آية الله الخمينيء مؤسس الدولة الدينية. إنه يرى أن الله 
وحده هو الذي له حقوق. فعلى عكس الرؤى الغربية» ليس للبشر أي حقوقء «لمجرد 
أنهم بشر». | pedis‏ واحبات تح الى الكن الله وكام هو الذي لقوق الله - أو من 
يمثله على الأرض - له أن يمنح حقوقا ral‏ لكن له كذلك أن يسلبها منهم بما أن 
الحقوق ليست أصيلة للبشر. علاوة على ذلك» يطالب الخميني بوجوب خضوع كل البشر 
ante!‏ "العامة ان هت أده ق alle‏ المجتمع الإسلامي. وتجيز هذه الرؤية المضادة 
لليبرالية انتهاك حقوق الأفراد من أجل الصالح العام؛ لأن المجتمع يأتي أولا دائمًا. إذا كان 
هذا ما يقتضيه صالح الأمةء فالرقابة والقهر وانتهاكات حقوق الإنسان مبرّرة: de»‏ من 
يتولى حكم المسلمين أن يظل Ulo‏ واضعًا في حساباته مصالح AM‏ ويبتعد عن الأهواء 
الشخصية. فالإسلام يعطي الأولوية للمصالح الجماعية للأمة على المصالح الفرديةء ولهذا 
قضى على الكثير من الجماعات التي كانت مصادر للفساد والخراب على المجتمع البشري». 
وبذلك ينكر خميني الافتراضات الليبرالية بشأن حقوق الأفراد على الدولة. فحقوق الإنسان 
هي بالأحرى عمل الشيطان الذي JS‏ همه عرقلة مسيرة الإسلام نحو النصر. 

ما زالت هذه Godt!‏ هي السائدة في الجدال الإيراني الحالي على حقوق الإنسان. 
كثيرًا ما يحتج slale‏ الدين وعلماء الكلام الإيرانيون ob‏ المجتمعات المعروف عنها تعاطي 
المخدرات والبطالة لا السعادة الشاملةء تعانى أيضًا من مشكلات في وضع حقوق الإنسان. 
وهم يُصرون في مقابل المطالبات illl ie pill‏ لحقوق الإنسان على أن المقارنة بين 
الأنظمة المختلفة لا بد أن تضع في الحسبان الاختلافات في التطورات الثقافية والتاريخية 
والاجتماعية. ويحتجون ob‏ ذلك المنهج سيضع ف الاعتبار أن المسلمين يفضلون احترام 
حقوق الله على حقوق الإنسان» فيما وضع الغرب نظامهم الخاص لحقوق الإنسان 
المتمحور حول الإنسان. 

ويعتقد الكثير من الإيرانيين اليوم أن الإسلام ليس الحلء لا سيما الإسلام الذي يدعو 
إليه المحافظون في السلطة؛ الإسلام الذي ينتهك حقوق الإنسان ويصف نفسه dal peo‏ بأنه 
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غير ديمقراطى. بالنسبة للنظام الإيراني» إن إرادة الناس ليست ذات بال؛ فإرادة الله هي 
الث beds Aiii‏ إزادة اللا بحسي فسير aS a E‏ الذي :يراس الدولة ass Lg‏ 
لتعريف النظام الإيراني لنفسه ومنطقه المتأصل فإنه gè Sas Gilby‏ ديمقراطيةء لكن 
أهدافه النهائية ديمقراطيةء بما أنه يفعل ما في صالح البشر بتنفيذ إرادة الله. 

وعلى مدى السنوات الكثيرة الآخبرةء انتقد الكثير من الناس في إيران هذا التفسير 
للعلاقة بين البشر من Lab‏ والله والإسلام من Lab‏ أخرى» ومن بينهم شيرين عبادي 
(المولودة (YA EV dia‏ التى حازت جائزة نوبل للسلام عام Y Y‏ تجمع حركة الإصلاح 
الإيرانية على عدم وجود تعاض بين الإسلام وحقوق الإنسان. وفيما بين علماء الكلام 
الإيرانيين» واجه التفسير المتشدد للإسلام تيار معاكسًا. يوازي هذا 658( اجتماعية تسعى 
للإصلاح» راح تأثيرُها ينتشر وراء حدود bel‏ في أجزاء أخرى من العالم الإسلامي. فكما 
تحتج شيرين عبادي: sash Yo‏ في الإسلام كنيسة ولا كهنوت.» ومن e$‏ «فإننا المسلمين 
staal Gass‏ لون عن اقطان وعلينا pgs Baiil ge + eis‏ الحسات ele]‏ الله cosas‏ 
إن كلماتها SLI‏ صريح لمجموعة المحافظين الحاكمة التي تحاول وضع أدق التفاصيل 
لطريقة تطبيق الإيرانيين لدينهم. ولم يكن من المستغرب أن المحافظين لم G53‏ لهم 
فوز شيرين عبادي بجائزة نويل للسلام. فقد كانت تُواجههم كناقدة gl‏ وقبل أي شيء. 
وكانت Agile‏ على ذلك GILLS S sal‏ بالمساواة للنساء في الحقوق واحترام حقوق الإنسان. 
dente Dalila ll‏ عقوي Ge go deganan Glad‏ الفاسوة ايتكزها الصدواينة 
تدمج كل BUA‏ اا افا oa‏ ال ن zat a Sad‏ 
بالإختافة clas sella J]‏ شيرين غبادئ عل التشكيك ق احدكاىالتفسير الصديع (AN‏ 
الذي يحتفظ به المحافظون لأنفسهم» باعتبارهم مفسرين لمشيئة الله. تقول: «إننا بحاجة 
لتفسير مختلف للإسلام» تفسير euis‏ المجال لحقوق ay‏ وحقوق المرأة» (أميريور 
ae:‏ وهي تكرّر هذه الجملة الجوهرية ble‏ وتكرارًا متى سألتها وسائل الإعلام 
الغربية عما يبدو من تعاض بين الإسلام وحقوق الإنسان. 

شيرين عبادي ليست وحدها التي تحمل القرآن في يدها في معركتها للدفاع عن حقوق 
الإنسان. فهناك الكثير الذين يحذون gia‏ عبد الكريم سروش ومحمد مجتهد شبستري» 
eal‏ المنظّرين والمخطّطين لما ads‏ «علم الكلام الجديد». تطرح النظرية العلمية الرئيسية 
لسروش الطبيعة المتفيرة للرؤية اة بها أن الزرؤية البشرية متصيرة digests‏ قان 

Gos الرمن والعلوم الحديكة.‎ de Basi الرقية داتعا ما‎ GY ashe cual القن‎ ag’ 
إذ إنها تتكيف مع الظروف التي‎ i سروش أن تفسيرات جديدة للدين تتطور مع‎ 
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يعيش فيها المفشّرون. هذه الحُجة تنطبق على حقوق المرآة كذلك بالطبع. ورغم أن سروش 
لم as‏ برأيه قط في موضوع حقوق المرأة» ومن المفترض أن لديه gas‏ نظر متحفظة 
بهو ال wages‏ هذا oM‏ فق Uae‏ راو ددا فى حركة اا وات 
فإنهن لتقديم تفسير صحيح للقرآن» يستخدمن التفرقة بين الأجزاء القابلة للتغيير وغير 
القائلة pasa‏ ب linee ia coal‏ موه عق العو ENE incu‏ 
ا المتخصصة في الشئون EM ENIM TERT ALM‏ 
التديّن أن يوفقن بين إيمانهن بالدين والحركة النسوية؛ إذ «إن فهمه للإسلام فتح المجال 
لإعادة التفكير راديكاليًا في العلاقات بين الجنسّين» (مير-حسينى (YAV ENARA‏ 
اتخذ سروش موقفه بالاستناد لمفهوم «النسبية الثقافية. إلا أن agg‏ الفكري 
مختلفٌ عن مدرسة التفسير القرآنى القائمة على ll‏ الديمقراطيةء التى تستنتج هى 
الأخرى أن القرآن متفق مع حقوق الإنسان والديمقراطية. هذا النوع من التفسيرء الذي 
ما زال يُمارَس بدرجة كبيرة في إيران وأجزاء كثيرة من العالم الإسلامي» يحاول تفسير 
القرآن في سياقه الفريد. هناك She‏ رجل الدين الإيراني» حسن يوسفي أشكوري (المولود 
(uos ale‏ الذي يستخدم هذا الأسلوب في قراءته لسورة البقرة. الآية SAY‏ ]3 تقول 
الآية: «وَقَاتِلُوهُمْ e‏ ل ass‏ ف فار ن انها SS‏ عُدْوَانَ dé E‏ 
الظَالِمِينَ.» من الجائز تفسير هذه الآية بمعنى أن على المسلمين واجب مقاتلة الكفار إلى 
أبد «oaa‏ وجعلهم جميعًا يعتنقون الإسلام. لكن حسب تفسير أشكوري, تشير الآية إلى 
حدث تاريخي áa‏ وهو غزوة الحديبية. إن )43 في عام Serge 3 217١‏ 
كان قد عقدّها بنفسه قبل عامّينء وغزا مكة. يعتقد أشكوري أن الآية إنما تشير فقط إلى 
هذا الحدث السياسي على وجه التحديد؛ وجوب مقاومة مُشركي مكة لأنهم أخطئوا في حق 
cio o didi Ges gall Alga cos dion Ba odas‏ رز ينوا ااه 
الواحد i MES‏ 
يطبق أشكوري Golul‏ قديمًا هنا. ثمّة فرع كامل من ale‏ الكلام مخصّص لدراسة ما 
يُسمى «أسباب النزول». كذلك افترضّت العلوم الإسلامية التقليدية وجود علاقة ديالكتيكية 
بين النص والمتلقي. Jig‏ التاريخ الطويل لهذه العلوم على مدى لاعقلانية الكثير من 
الإسلاميين الراديكاليين في زعمهم بوجوب تفسير كل LT‏ قرآنية تفسيرًا حرفياء وانطباق 
- واحدة منها الآن وإلى أبد الآبدين. وتفسير آشكوري هو das‏ على نقطة أخرى» وهي 
ن القول Ob‏ كذا وكذا مذكور في القرآن لا يحقق فائدةً بالغة.؟' فمجرد قراءة ذلك النص 
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من دون فهم تفسيره وتاريخ التفسيرات القرآنية لن يُجديّنا GAS‏ وعلى حد قول «de‏ 
رابع الخلفاء وأول أثمة الشيعة إن Sle‏ على تفسير القرآن فقال: «وهذا القرآن إنما هو 
ba‏ مستور بین oal‏ لا ينطق بلسان ولا بد له من ترجمان. وإذما ينطق عه الرخال» 
ظل القرآن يُفسّر طيلة قرون وما زال. هناك تفسيراتٌ صوفية وفلسفية وعقلانية» وكلها 
تصل لاستنتاجات مختلفة. وإنها لظاهرة حديثة أن تحاول مجموعاتٌ أو أفرادٌ احتكار 
التفسير الصحيح الأوحد للنص القرآني 

إلا أن سروش تجاوز التساؤل حول ما إذا كان الإسلام وحقوق الإنسان متماشيّين 
Les‏ فإنه يرى أن حقوق الإنسان من صميم ضروريات العقل البشري؛ فلا يمكن مطلقا 

ن تكون مناقضةٌ للدينء بما أنه لا يمكن أن يكون في مشيئة الله شيءٌ غير عقلاني. 
يرى سروش أن حقيقة نشأة مفهوم حقوق الإنسان في سياق غير ديني لا تعوق فرص 
دخوله في نظام الذولة الإسلامي. ضحيح أن البشر هم من وضعوا حقوق الإنسان؛ إلا آنها 
ما دامت لا تناقض الدين» فستظل حقوق الله مصونة. iad‏ سروش هي Jal‏ خطوة نحو 
نظام للتأويل العلماني. والنتيجة المنطقية التي ستترتب على هذا عدم الحاجة لتطبيق 
الكثير من الأحكام في الشريعة الإسلامية» Jis‏ قطع اليد عقابًا على السرقة. ويمضي سروش 
للقول بأنه ليس من الضرورة ELS‏ اتباغ كل أحكام das pill‏ الإسلامية في أدق التفاصيل. 
وهو يقيم هذه الحُجة على أساس التفرقة بين القيم من الدرجة الأولى والدرجة الثانية؛ 
تشير القيم من الدرجة الثانية تحديدًا إلى الأحكام التي تتطرق لتفاصيل الدين» وهي 
تختلف من دين لآخر. أما القيم من الدرجة الأولىء مثل العدالةء فهي القيم البالغة الأهمية؛ 
ولهذا تتفق الأديان c‏ المختلفة والعقل البشري جميعًا على dosi‏ ومن e$‏ فإن العدالة 
قيمة دينيةء لكنها قيمة عالمية أيضًا. 

فما غاية الدين إذن إن لم يكن أساسًا للقيم؟ إن إجابة سروش على هذا السؤال 
براجماتيةء ومفادها أنه قد تكون القيم المهمة على غرار الحرية والعدالة وحقوق الإنسان 
مستقلةٌ في الأصل Ge‏ الدينء إلا أن الدين يساعد على نقلها لعامة الناس. القيم المهمة 

هى القيم من الدرجة Ll‏ التى يُجمع عليها المسلمون وأتباع الديانات الأخرى. Lal‏ 
m‏ مثل قانون العقويات الإسلاميء أو قواعد الزي فهي Jal‏ أهمية. فهي لا تعدو 
كونها «قشرة» تجعل الدين متماسكًا من الخارج» لكنها ليست جزءًا من جوهره. يحتج 
سروش بأنه شيعي بالمعنى الأصيل للكلمة US‏ من يؤمن بالعقائد الشيعية الخمس غير 
القابلة للتغير؛ TM‏ الله» والنبوةء والأئمة الاثتي phe‏ والبعثء وعدالة الله. ومن ناحية 


ty H 


AN 


إصلاح الفكر الإسلامي 


حقوق الإنسان فإنه يتخذ الموقف الذي لا يتخذه إلا العلمانيون عادة؛ إذ يقول إن للبشر 
بالفعل حقوقًا بعيدًا عن الدين لمجرد أنهم بشر. ولا يمكن GY‏ شخص أن يسلبهم هذه 
الحقوق الطبيعية؛ ولا يجوز أن يخضعوا لما رأى الخميني أنه «المصالح الجماعية للأمة». 
ditas alos‏ روفن eae esa bd ia i‏ ی ع ji dou iu‏ 
الدولة الديمقراطية. 

تنبع أهمية حُجج سروش للمصلحين الدينيين من واقع أن الدين هو ما يحفڙهم 
دائمًا. وهو يعتز بدينه. ولهذا أدى به Gle Yo‏ من معايشة «الإسلام السياسي يوميًا» 
لاستنتاج أنه لا بد من الفصل بين الدولة والدين: «المجتمعات Spall‏ سواء كانت دينية 
أو غير Laas uno‏ حقوق الله والبشر في الوقت نفسه. أما المجتمعات الشمولية فلا 
تراعي حق البشر ولا «dil‏ بل يذهب سروش لأيعد من ذلك؛ فهو يرى أن ن الديمقراطية 
كنظام للدولة تحمي الدين؛ أي حقوق الله أفضل من أي نظام آخر. فمن سمات الأنظمة 
الديمقراطية على أي حال أنها تحول دون استغلال السلطة. يريد سروش حماية الدين 
من استغلال «من gant‏ رجال adil‏ من أجل دوافعٌَ Callas‏ مشيئة الخالق. وحده النظام 
الديمقراطي يستطيع منع استغلال الدين بما أنه يسيطر على مدى Gia‏ حقوق الإنسان. 
وما دامت حقوق الإنسان محفوظةء فلا يمكن استغلال الدين. من وجهة نظر سروشء 
نظام الحكم الديمقراظي: iad‏ مع “نظام اقتصادي Shu!‏ يون أفشتل cual‏ 
ou Ca SL f‏ لفكي oae‏ عل الج اله أشن dus dusk docs‏ "اللي 
بما أن «البطون الخاوية لا تعرف Pils‏ الحكومة المثالية» في ly‏ سروش» ليست 
ديمقراطية فحسبء لكنها متدينة كذلك من ناحية أنها توفر الظروف التي يستطيع 
الناس أن يعيشوا بها دينهم. وبذلك تكون مثل تلك الحكومات في النهاية أكثر ÚS‏ من 
الحكومات الإسلامية التي «حسبهاء Saabs‏ أحكام الشريعة. وبالتالي فإن الحكومة الدينية 
ليس لديها بنية محدّدة لا تتغير وإذما تتخذ شكلًا مختلفا في كل فترة. بهذا المفهوم تكون 
الحرية الدينية شرطًا مسبقًا للمجتمع المتدين بحق؛ وبالتالي فهي حُجة لأفضلية النظام 
الديمقراطي. لا يمكن للتدين الحقيقي أن يزدهر إلا في مجتمع ديمقراطيء حيث الإيمان 
قائم على حرية الاختيار؛ qui‏ على الإرادة الحرة. وعلى العكس» يتناقض التدين الإجباري 
مع مشيئة الخالق. الأنبياء أيضًا فهموا رسالتهم على هذا النحو: clan‏ الأنبياء ليكسبوا 
قلوب الناس بسحر كلماتهم» وليس للسيطرة على أجسادهم»» حسبما عبّر سروش عن 
الأمر في محاضرة ألقاها في gail‏ عام Gas‏ أنه لا يمكن للبشر أن يعرفوا ما 
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do‏ بلك لديم ليقف عل ola cal)‏ أن تفال ينا Teas‏ عل لكي أن تسا 
ali Cos‏ فل ففرا اي a Ra‏ ع ald‏ هو secl dis Giles‏ العاف 
لكل البشر. وأي Grad‏ آخر سيكون من قبيل التطاول. 

لا يتوقف مثل هذا المفهوم عند أي gad‏ معن للقرآن؛ فإنه يجعل مشيئة الخالق 
العليا مرجعًا له. ومن e$‏ فإنه يختلف جوهريًا عن الخطاب الإسلامي الليبرالي حيث تبذل 
المحاولات لمحضن إثبات گم كان الإسلام متساممًا مع الأديان الأخرى عل مدى تاريخ 
بأسلوب bles‏ قائم على الدفاع. حيث تقلل أهمية الاعتداءات على المرتدّين بالاحتجاج 
بأنها كانت نادرةً gual‏ ومدفوعة Sole‏ بأسباب سياسية لا أسباب دينية حقيقية. 
أها رودو co tgs: fe.‏ ی يشال af s‏ كان ن الإسلام متسامحًا أو غير متسامح 
تاريخيًا. ولا يذكُر الحُجة المحبّبة بدرجة كبيرة القائلة بأن الحكام المسلمين الإسبان منحوا 
اليهود حرية أكبر من الغزاة المسيحيين. ولا يحاول تجميل ما Sus‏ من فرض ضرائب 
gel‏ على غير المسلمين وخفض agis‏ فهذه التفسيرات لا دخل لها بحُجج سروش البتة 
لأنه يحاول المواءمة بين فهمه للدين والمفهوم «الحديث» لحقوق الإنسان. 

رغم أن سروش بالفعل mii‏ بعض الأجزاء من القرآنء فإنه S52‏ أنه حين يفسر 
áf‏ ما بالطريقة التي يفشّرها بها فهذا لأنه «يريد» ذلك» وهو gadja‏ تفسيره بالاعتماد 
على مبدأ عقلانية الدين. ومن e$‏ فإنه يوضّح GLS‏ من البداية أن خطابه وقراءته للقرآن 
مبنية على اهتمام Gyre‏ محدّد outs‏ مشروكًا ويتفق وروح الدين. Sly‏ تفسيره لآية Y»‏ 
إِكْرَاهَ في الدّين»» الآية ٠٠٠١‏ من سورة a Bil‏ على ذلك. يشير سروش إلى أن هذه 
الآية من الممكن فهمها بطريقتين مختلفتين: إما «لا تكره الناس على اعتناق الدين»» أو 
«حتى إذا Spal‏ الناسء واعتنقوا العقيدة سطحيًاء فهذا ليس إيماتا». وهو يستنبط من 
التفسيرّين CÍ‏ على الحكومة الدينية GLE‏ بيئة يستطيع أي شخص فيها اعتناق عقيدة من 
دون إجباره على ذلك. foe‏ على ذلك؛ لا بد ا Depa eas‏ عن vio‏ دينه 
وما يؤمن به من دون خوف من اضطهاد. ويهذه الطريقة wali‏ الحكومة الواجب الذي 
كلّفها به الخالق لحماية الدين» وليس بإجبار المواطنين على طاعة القانون الديني: D‏ 
يكون الإيمان إيمانا إلا إذا قام على الحرية والشجاعة. ويكون المجتمع متدينا حين يكون 
LS‏ على مثل ذلك الإيمان.» 

هذه الحُجة متأثرة بدرجة بالغة بسياقها التاريخي السياسيء من تجرية جمهورية 
إيزان cel‏ حيك جات المزيه والزيد Go‏ الخاس يرون عن dac paa!‏ للفمتان 
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المتفشي وسوء الإدارة والمحسوبيةء وكلها أشياء يُلُقون على الإسلام تبِعَتّها. يحاول سروش 
تقديم صورة مختلفة للإسلام. Bye‏ على ذلك فإن سروشء لأنه alle‏ تأويلي ومفسر 
للقرآن» فهو يعلم جيدًا مدى pui‏ التفسيرات القرآنية المتعددة. أضف إلى ذلك أنه 
شهد agilos‏ في ستينيات وسبعينيات os rali coi‏ كيف أن القرآن استخدم أساسًا 
لأيديولوجيا؛ فقد رأى GS‏ أرسل الناس باسم القرآن لميادين القتال في الحرب الإيرانية 
xar oa‏ قفا نياك dx sug NES) Lan ul eue] ciis NS‏ دك 
به هذه المعرفة والتجارب لاستنباط أن القرآن تعرّض للتشويه على مدى العقود الماضيةء 
وأن الوقت قد حان لإعادة وضع هذا GUS‏ على «طاقجه». وكلمة «طاقجه» في اللغة 
الفارسية تشير إلى المكان الذي يُوضع فيه القرآن؛ والذي لا بد أن يكون في أعلى مكان في 
Ai casti diac Ga call cili Sai gat‏ | 
d‏ سبعينيات القرن العشرين» علي شريعتيء Jidl‏ الأيديولوجي المدبر للثورة 
الإسلامية. جعل )35 فَقد القرآن أهميته في الحياة اليومية للمسلمينء فكانوا لا يُخرجونه 
من الطاقجه الخاصة به إلا في المناسبات الاحتفالية. أراد شريعتي أن يكون القرآن حاضرًا 
في الحياة اليومية للمسلمين» حتى يصير مرة أخرى مرشدًا للأفعال السياسية والاجتماعية 
للمسلمين. كان ذلك شعار الحركة الإسلاميةء وكذلك نقطة الانطلاقة الأيديولوجية لعبد 
الكريم سروش Ld‏ مضى. فعلى مدى السنوات» ازداد اقتناع سروش Gb‏ القرآن مكانه 
على الطاقجه» حيث سيكون في أمان من التشويه على الأقل. Gard‏ هذا باختصار على ما 
Ss‏ به الكثير من أنصار أسلمة الدولة في إيران من تغيير في القناعات. على الطاقجه من 
الممكن أن يظل القرآن كما كان Liles‏ على مدى التاريخ الإسلامي؛ مصدر إلهام للفنون 
والعلوم» والرابط الشخصي بين البشر وربهم. 
تشكلّت شخصية محمد مجتهد شبستري هو الآخر من معايشة «الإسلام السياسي 
يوميًا». فاليوم» بعد مرور le YO‏ من العيش في دولة غير ble‏ يطالب شبستري 
بإقامة نظام ديمقراطي. وهو يستند في هذا إلى رؤيته للدين» وهذه نقطة حيوية في 
الخطاب الإيراني» Ly‏ أنها تعطي الدفاع الوحيد الذي يمكن ل «المستنيرين الدينيين» 
استخدامه في مواجهة الاتهامات بكونهم متأثرين بالغرب وعملاء للقوى الأجنبية. يجادل 
شبستري بأن القرآن ينادي بنظام اجتماعي سياسي عادلء ولا شيء غير ذلك. لكن ليس 
من الممكن استنباط فلسفة دولة من ا الأخلاقية العامة كما d‏ المحافظون في 
الحكم أنهم يفعلون. من e$‏ فإن دعوته للفصل بين الدولة والدين تستبعد كذلك الحُجة 
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القائلة ob‏ الرسول نفسه كان قائدًا Guo‏ وسياسيًا في الوقت نفسه. وهو يقول إن 
هذه الحقيقة جزء من التاريخ الإسلامي للخلاص بلا شكء لكنها ليست توجيهًا من أجل 
المستقبل. هنا نرى شبستري رافضًا ليس لحُجة الأصوليين الإسلاميين فحسبء ولكن كذلك 
culled 292‏ الغربيين: الذين Le] oeda‏ بالإشارة pad‏ إسلامي سايق أن pii‏ 
يقضي قضاءً حاسمًا بالوحدة بين الدين والدولة. 

يزعم شبستري أن القرآن يقدم «مبادئ» فقط وليس Gina Ki»‏ من الحكم. وأهم 
برهان يقدمه على هذا هو ما pout‏ ب «العهد»» وهي وصايا الحكم التي أرسلّها الإمام علي 
إل de ddl‏ مضو جمالك GLAM‏ إفي القوق الات المجلادي: SLE Gf‏ ذا اللات الدينية: 
علي يعهد بحكم مصر لحاكم علماني وليس Giss‏ وفي «العهد»» يعطي Yo‏ توجيهات 
أخلاقية لوليّه لكنه لا يطالبه بإقامة نظام دولة إسلامي. الدولة الجديدة إسلامية» وترضي 
الله» ما دام ليس فيها قهرٌ أو طغيان. تقول التوجيهات: by‏ مالك أنصف الله وأنصف 
الناس ... ومن ale al‏ الله تعالی» كان الله 56 اسمه خصمه دون عباده.» ويما أن القرآن 
لم يقض بنظام ine‏ فالبشر أحرارٌ من وجهة نظر شبستري أن يختاروا النظام الذي 
يريدون أن يعيشوا في ظله. إن الحُجة الرئيسية للديمقراطية لدى شبستري حُجة دينية؛ 
وحده الدين الذي يختاره المرء بمحض إرادته هو الإيمان Gall‏ والذي يرضي الله؛ ومبدأ 
الحرية يتحقق على أفضل وجه في نظام ديمقراطي. 

رجل الدين محسن كديور (المولود عام (VACA‏ وهو عضو آخر بارز في حركة 
«التنوير الديني»» له bal Gh‏ حتى من ذلك فيما يتعلق بالتوافق بين الإسلام وحقوق 
الإنسان. فبعد قيامه بتحليل واضح» يصل لاستنتاج راديكالي؛ bls XS‏ مهمة في day pill‏ 
الإسلامية لا يمكن أن gii‏ مع الإعلان العالمي لحقوق الإنسان. لكن ما دامت أولوية إنسان 
العصر الحديث هي أن يعيش (gall às‏ عقلانية وإنسانية «فلا بد أن يتبلور Pas]‏ 
روحاني من القشرة الصّلبة للإسلام التاريخي المتقيدة بالشريعة» (نيرومند .)3٠١*‏ هذا 
هو نوع الإسلام الذي تدعو له شيرين عبادي» ومعها حركة الإصلاح الإيرانية» وقطاعات 
كبيرة من الشعب الإيراني التي صوّتّت لصالح المصلحين في ثلاثة انتخابات متتالية بين 
"Sta the AVE‏ © 

ls gay af Aia iat‏ أن do guns SAM‏ عل qu cosi‏ المي 
مؤسس الدولة. فإن حفيدته. زهرا إشراقي» (وهي زوجة شقيق رئيس إيران وقائد 
جبهة المشاركة الإيرانية الإسلامية) انتظرّت شيرين عبادي بباقة من الورود البيضاء عند 
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عودتها لمطار Leb‏ لتهنئها على فوزها بجائزة نوبل للسلام. من الممكن أن تكون 
هذه اللفتة — والرأي الذي تعر عنه — قد كلفت حفيدة الخميني مقعدها كمرشحة 
d «ef osse iba od‏ ی s amate tl tse os eee day len‏ 
من كلك cta‏ وحنهه أكثن.من a A+‏ أغضاء الان و فاك وان هذا Ls‏ أشعل 
شرارة أكبر أزمة دستورية oe‏ بها الجمهورية الإسلامية من «ad‏ وكان هذا في الذكرى 
الخامسة والعشرين لتأسيسها. وكان السبب المذكور للرفض في أغلب الحالات هو عدم 
إيمان المرشحين بالأسس الإسلامية للدولة. قد يكون هذا صحيكًاء لكنه قد يكون LAÍ‏ 
نتيجة للدور المهيمن للمحافظين في تفسير الإسلام. 

Hae Gd الخاصة:‎ Aad silyl! الإسلام“والحداكة على‎ Ge call! pals Vy 
لقراء أغلبهم‎ 8S alach «كيان»» المعيّرة عن آراء عبد الكريم سروش» ظلت لسنوات تبيع‎ 
التنوير الديني» في الجامعات‎ sleds من الطلبةء وذلك حتى منعها. كذلك تُقرأ أعمال‎ 
النظام بالجيل الجديد من‎ as الدينية في إيران. وهذه المراكز التعليميةء التي يُفترض أن‎ 
SR الكلاسيكى‎ pala ile ES تقدمية:‎ LAGU المسولين: ضارت اليوم موقعًا‎ 
المديفة‎ sti E occae EA Ls SEN بإمعات‎ SL Sih sie 
يتعلمونها بالأخص من‎ Lal التأويل الأوروبي ونقد النصوص الأدبية» وهي‎ ale ذلك‎ bs 
Bliss’ الشيان‎ (sill tls الأسالين:‎ te ys aUe s الدينين.‎ ceca outs 
على غرار الإسلام وحقوق الإنسانء والإسلام ودور الدولة» ودور النساء في الإسلام. وبدلا‎ 
من التفسير المحدود للقرآن الذي تنشره الجهات الرسميةء استحدث هؤلاء الملالي الشباب‎ 
تفسيراتٍ بديلة.‎ 

كذلك اكتسب آخرون من دعاة التنوير الدينى نفودًا متزايدًا في السياسة المعاصرة. 
goo dai‏ الا اک كان dal sal‏ سروس aS] lisi pile gay‏ اني 
[الولون joo oil audita LI GUS colas ge tsa Coal anus (140% ale‏ 
وقد صك مصطلح «الفاشية الدينية»» الذي استخدمه أيضًا رئيس إيران» محمد خاتمي. 
ohn,‏ جانجي عن المصطلح فيقول إن الفاشية الدينية التي يُمارسها من يحكمون 
إيران لا تقر «بفهم إنساني للدينء وترى الناس عبيدًا للحگام» وتفصل بين الدين والعقلء 
كما أنها عدوانية ومتعصبة ومتزمتة. V‏ 

من الممكن لهذه الجدية أن تُعرّض المرء للخطر في الجمهورية الإسلامية. فقد سجن 
جانجي منذ أبريل عام ++ Ve‏ وفي الكثير من المناسبات قاطع بعض المشاغبين المستأجّرين 
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محاضرات سروشء وتلقى هو نفسه تهديداتٍ بالقتل. وقضى محسن كديور في السجن 
VA‏ شهراء وخرج منه بطلا للطلاب الإيرانيين. فمتى ظهر رجل الدين هذا أمام العامة 
حتى إذا كان أحد الجماهير في مناظرة ois dale‏ الناس في الحال بتصفيق حاد. ASS‏ 
GL‏ أسماء وأفكار المصلحين معروفة جيدًا بين أفراد الشعب» asl‏ ال gal‏ 
في هذا alali‏ نظرًا ag‏ يتحدثون دون مواربة في محاضراتهم وخطبهم. وقد قال 
الإصلاحي das‏ الإسلام عبد الله نوري (المولود عام (VAEA‏ لجمهور من آلاف الطلاب 
التمفسين dash‏ ظهران دولا sles Bas‏ الناس ide SiGe) Je‏ و ها ا 
إن أجبرتهم» لم يُعد هذا dy clo‏ قم» العاصمة الدينية لإيران» سمعه جمهورٌ آخر من 
الآلاف وهو ينادي بالتعدّدية الدينية والسياسيةء ذاكرًا أن أوروبا تضرب مثالا يستحق 
أن تحتذي به الجمهورية الإسلامية: do‏ أوروبا في العصور الوسطىء فعل كهنتّهم كل ما 
بوسعهم لكبت حرية الرأي. لكن الديمقراطيين الأوروبيين اليوم هم من يحافظون على 
التقاليد الإسلامية للتعدّدية والديمقراطية.» ١5‏ 

الجدال الإيراني يكون باللغة الفارسية» مما يجعل من الصعب على العرب أن 
يتابعوه. والعكس صحيحٌ فيما يتعلق بتدفق المعلومات الواردة إليهم» بما أن أغلب 
المفكرين الإيرانيين الذي يدرسون الإسلام يعرفون العربية. نضيف إلى ذلك أن حُجج 
الإصلاحيين الدينيين الشيعة الإيرانيين لا تنسجم مع السياق السني في أغلب الأحوال. 
gk‏ :ذلك فآن الحدال Fegan tual ias Mg Lass Cis abs‏ من" لساسة sshd‏ 
العالم. فمنذ الثورة والعالم الإسلامي لديه اهتمام بإيران. وقد ترجمت كتب الكثير من 
الإصلاحيين إلى اللغة العربيةء كذلك يجتمع المفكرون ويشاركون أفكارهم في المؤتمرات. 
ورغ ذلك lb‏ أن تفال te‏ إذا عاذت هنا المداولات ilis Alay! cena‏ قصل tis‏ 
لجماهيرٌ عريضة في العالم الإسلامي. Lary‏ أن الكل في الجمهورية الإسلامية الإيرانية قد 
عايش الإسلام السياسيء ans beli‏ هناك مشكلة التوفيق بين الإسلام والحداثة أكثر إلحاحًا 
والجدال أنشط بالطبع. cus‏ هذا الجدال أن هناك jb‏ لا تحصى لتفسير الإسلام في 
سياق حديث. فالإسلام والحداثة ليسا Quid lade‏ بحكم طبيعتهما. بل إن لدينا في الجدال 
الإبراني :مثالا Wade‏ للسبيل مواجهة الشجة التي وصل Lyall‏ يعضن المسلمين als‏ من 
قدي Sal‏ من ,دون در الفاكة uas‏ ما gas‏ عليه اران وين 36 Sla‏ 
Lug iua‏ من نظام حكم gan sad uisa‏ «أصوليّكء. فإنه :من LA abil‏ 
بلا شك أن تنمو في olis‏ أخرىء ولماذا لا نبداً بالمسلمين الأوروبيين؟ فإنهم على كل حال 
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e 


يعيشون في أفضل الظروف التي تؤهلهم أن يصيروا الأصوات الرائدة في تطوير إسلام 
ليبرالي. . إن الجدال الإيرانى استعراض ممتاز ppl‏ الآراء التي Ram M‏ 

الإسلام. في الواقع قد يكون هذا أحد الأسباب وراء قرار لجنة جوائز نوبل اختيار al‏ 
إيرانية. من الجائز أيضًا أنهم كانوا يسعون لدعم حركة الإصلاح الإيرانية. فقد أثبتّت 


0 


انتخابات فبراير 5 ٠٠١‏ ويونيو ٠٠٠٠‏ أن حركة الإصلاح السياسي الإيرانية قد توقفت. 
وعجز السياسيون الإصلاحيون عن تحقيق أهدافهم في مواجهة قوة محافظة راسخة. 
ومنع Glas‏ الأمل في حركة الإصلاح الكثير من الناس من الذهاب لصناديق الاقتراع. إلا 
أن المفكرين أمثال Gand‏ عبادي ما زالوا متفائلين» لأنه حتى إن ن كانت حركة الإصلاح 
السياسي قد sia‏ فإن حركة الإصلاح في المجتمع لم تفشل. لقد تغيّر المجتمع الإيراني 
كيرا على مدى الخمسة والعشرين عامًا الأخيرة. فالناس يريدون الديمقراطية» ويدركون 
أن حقوق الإنسان والمساواة بين الجنسّين من الضروريات» بض النظر عما إذا LIS‏ من 
القيم الإسلامية أم لا. 


(A)‏ الخلاصة 
لقد تبين كيف أن الغرب UUs‏ كان ولا يزال حاضرًا في الجدال بشأن «الإسلام والحداثة» 
في مصر وتركيا وإندونيسيا والهند وإيران وفي كل مكان. ومع أن ثقافة الغرب هي التي 
حفرّت تبني القيم الحديثة ale ais‏ فقد oily‏ سياسة الغرب إحجامًا عن قبول 
هذه القيم. بل Go]‏ في الواقع أثارت days‏ حادة للحداثةء التي يُنظر إليها باعتبارها 
تغريبًا ينشر الهيمنة الغربية. حالة إيران هي أبرز مثال على تطبيق الإسلام السياسي 
بنجاح وإقامة دولة ols‏ حكم ديني. ورغم ذلك فإنه مع ذروة موقفهم السياسي SLAN‏ 
للغرب» JB‏ المفكرون الإيرانيون يهمُون بترجمة النصوص الفلسفية الغربية المعروفة 
ونشرهاء وهو ما مهد الطريق لنقاش فكري قوي ونشط. إن تجربة المسلمين في إيران 
للإسلام السياسي تمكّنهم من نقد تجربتهم والكفاح من أجل دولة ديمقراطية وليبرالية 
حيث يمكن احترام حقوق الإنسان وحمايتها. في الوقت نفسه» لا بد أن نضع في اعتبارنا 
أن نجاح الثورة كان الأساس لإقامة جمهورية؛ أي» نظام سياسي غربيء لا خلافة أو 
إمامة. ومن ei‏ فقد كانت الانتخابات البرلانية والركاسية جزءًا لا يتجزأ من نموذج الدولة 
الذي تبنته إيران» وإن كانت 16555 في حدود الشريعة الإسلامية. ووجود هذه الآدوات 
الديمقراطية يعني أن الشعب الإيراني بإمكانه التصويت لليبراليين الذين أرادوا تغيير 
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الأيديولوجيا الدينية لإيران. إلا أن الغرب السياسيء متمثلًا في الولايات المتحدةء قاطع هذا 
التطور الإيجابي حين أعلن السيد بوش أن إيران جزء من «محور الشر»» إلى جانب العراق 
وكوريا الشمالية. Jas liag‏ نقد الأيديولوجيا الإيرانية المحافظة Golua‏ للتعاون مع 
العدو؛ إذ صار مفهوم التعاون ell‏ مع الغرب الذي دعا إليه معظم المفكرين الليبراليينء 
وفيهم الرئيس الإيراني خاتميء bol‏ ملعونًا. وحتى حصول شيرين عبادي على جائزة 
نوبل لم يحتفل به إلا الليبراليون في حين أدانه المحافظون. في الواقع يمكن اعتبار الهزيمة 
السياسية لليبراليين في انتخابات يونيى Yo‏ نتيجة لقرار مجلس صيانة الدستورء 
بمنزلة أثر جانبي للتدخل الغربي. 

إلا أن ثمة ارتباطًا gd‏ بين هذه النكسة السياسية والمستوى المتقدم للنقاش الفكري 
الذي يتناول الآن الكثير من الموضوعات التي كانت من المحظورات فيما مضى. هذا الجدل 
الدائر عن الديمقراطيةء وحقوق الإنسان؛ والحرية الدينيةء والدولة العلمانية والفردية 
أسَفر Lec‏ هو أكثر من قراءة جديدة للتراث gf‏ معنى القرآن؛ فقد أدى لإضفاء طابع 
إنساني على القرآن بصياغة ale‏ كلام Lal‏ وكذلك إنشاء منهج جديد للتفسير. liag‏ 
اله cud‏ اله dicli‏ غلم الفاوول. 


هوامش 

)١(‏ يصف ألفيان المحمدية بأنها حركة معارضة للنظام وبالتالي ضد الاستعمار. 
وهي لم تكن منظمة سياسية بِقَدْر ما كانت حركة إصلاح ديني. وتساعد أنشطتها 
التعليمية الواسعة في تفسير السبب الفعلي لتبنيها فعليًا لنهج الاعتدال والتعاون مع 
النظام الاستعماري. 

ء٠١ المجلد‎ YEY صفحة‎ A المجلد‎ oy مجلة «المنار»» المجلد 0( صفحة‎ (Y) 
الصفحات 559 و5915 و"11/5؛ المجلد‎ VO المجلد‎ YT صفحة‎ (Y المجلد‎ VA صفحة‎ 
YA و5571 و١۷۹ المجلد‎ ١١۷و‎ ١ الصفحات‎ YV المجلد‎ £085 YAE iaia YI 
القاهرة‎ YO, ١١* iaia Ye المجلد‎ VY صفحة‎ YA و”597؛ المجلد‎ ٠٤ صفحة‎ 
بنفس العنوان بعض من هذه المقالات وغيرها التى شرت‎ GUS في‎ aad MA YA- MAYO 
NAVAS 15176 uale في جريدة «الأهرام» بين‎ 

(Y)‏ يقول الدستور الإيراني إن سنة ۱۹١١‏ - اللحظة التي بدأ فيها العامة الاحتجاج 


وألقى فيها الخميني خطبته — هي السنة التي بدأت فيها الثورة. 
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)£( كان كريستيان سنوك هرخرونيه من بدأ دراسة كل الآيات القرآنية التي ذكر فيها 
النبي إبراهيم بترتيبها الزمني. واستنتّج em ae‏ ا 
UT‏ العهل القديى كان يحتفا abad diss‏ وهكذا لم يعلن القرآن أن إبراهيم وإسماعيل 
كانا أسلاف العربء وأنهما من LEG‏ الكعبة وأدخلا مراسم gall‏ إلا بعد الهجرة. لم يصبح 
إبراهيم» وما زالت العهدة على سنوك هرخرونيه»ء eal‏ المبشرين بالنبي العربي إلا في هذه 
اة وها أن دون acai‏ اكالم كان dafs sabato‏ دف AAV els ul‏ 
ادعاء الأسبقية على اليهودية والمسيحية. وقد انتقد إدموند بيك فرضية هرخرونيه استنادًا 
لأن الثلاث السور المنسوبة للحقبة المكية الثالثة (سورة إبراهيم: ENTO‏ سورة النحل: 
Y YY-YY-‏ سورة الأنعام: (VAS VA‏ تتحدث بالفعل عن دور إبراهيم» وهذا من سمات 
الحقبة المدنية. وصارت فرضية سنوك هرخرونيه معروفة أكثر من خلال ملحقء أضافه 
إيه جيه فنسنك لمقالة «إبراهيم» في «دائرة المعارف الإسلامية». وهى التى أثارت SVAN‏ 
والإنكارء من المسلمين على الخصوصء» بعد إصدار أول مجلد من الترجمة العربية. ولا شك 
أنه من المقدّر أن تظل الآراء المتباينة بين المسلمين وغير المسلمين بخصوص قصص القرآن 
dole‏ وشخصية إبراهيم خاصةء بلا حل. «فالمسلمون يعتقدون أن إبراهيم كان بالفعل 
في مكةء وأنه بنى الكعبة مع claw!‏ ونشّرًا عقيدة التوحيد الخالصة. Lol‏ غير المسلمين 
فيعتبرون هذا محض أسطورة دينية. وليس هناك مجال للتوفيق بين وجهتي النظر في 
Peyton‏ من ١ EIER‏ 

oeil yy Gale aie Geese E eB rus] (4) 
(£NY—£0* :۱۹۹٩( «القاهرة»‎ 

)1( يتناول GUS‏ البحراوي بتعمق alis‏ أربعة كتب كبرى d e‏ وهي «الديوان» 
day (VAY)‏ الشعر الجاهلي» (YAYI)‏ و«مقدمة بروميثيوس dalle‏ (وهي مقدمة 
للترجمة العربية لمسرحية شلي «بروميثيوس») (1151) do‏ الثقافة المصرية» (بيروت 
١ (5440‏ 

(V)‏ المصدر القديم هو «شرح التلخيص» للقزويني. 

ele (A)‏ القرار ,15 على سؤال من عضو في GUL‏ إلى رئيس الوزراء بشأن حالة 
الجامعة وموقفها. 

)4( كانت أطروحته للدكتوراه عن «كتاب «الشعر» لأرسطو وأثره في البلاغة العربية». 

)٠١(‏ زار فضل الرحمن إندونيسيا لأول مرة عام 1974 وظل من ساعتها على 
اتصالٍ مستمر بعدد من المفكرين المسلمين الإندونيسيين. 


۹٦ 


القرن العشرون 


ANGE دنر‎ f ف طهران فق‎ ales ce (VV) 

(Y)‏ يعرب بروجردي عن الرأي الذي يقول Gh‏ شبستري يروج «لبروتستانتية 
إسلامية متأثرة بالفلسفة». 

elis (NY)‏ نيكي كيدي هذه الفرضية في الاستشراق الغربي. لكن Bs‏ عبد الهادي 
حائري ححتها. 

(VE)‏ وبالتالي فإنه لا جدوى بالمرة من رجوع الكثير من الألمان الآن إلى القرآن لمعرفة 
ما قاله «الإسلام» Ge‏ حقوق الإنسان والإرهاب والنساء. إن يفيد dels‏ الكتب الألان بأن 
نسخ القرآن بيعت بالكامل بعد يومّين من أحداث VV‏ سبتمبر. 

NAAV من اتصال شخصي مع كتايون أميربور في نوفمبر‎ )١5( 

(V)‏ قال سروش ذلك في محاضرة خاصة. تجدون مناقشة أكثر تعمقًا للموضوع 
في سروش Vos‏ صفحة SMS YV‏ 

(VV)‏ من مخطوط الخطبة المرسل إلى كتايون أميربورء كاتبة هذا الجزءء في فبراير 
من عام NASA‏ 

AAAA من مخطوط الخطبةء الذي أعطاه الكاتب إلى كتايون أميربور في فيراير‎ (VA) 

)14( من مخطوط الخطبة الذئ أعظاه الكاتب os: SI‏ أميريون فى فبزاين NVA‏ 


۹۷ 


الفصل الرابع 


cl jl‏ مفكرين مسلمين مختارين حول 
الشريعة والديمقراطية وحقوق الإنسان 


مقدمة 


كما ذكرنا في الفصل الرابع» أتى النصف الثاني من القرن العشرين بمناقشات شديدة 
التنوع glis‏ موضوعات الشريعة والديمقراطية وحقوق الإنسان في أرجاء العالم الإسلاميء 
وخاصة في noo‏ وإندونيسيا وإيران. وقد رأينا الكثير من المفكرين الساعين لتخليص 
الملا .مخ aii‏ السك الراك alils‏ بالتركين anas yo‏ المتمكلة d‏ الك 
الثقافي» و«الإسلام المستنير» و«الإيمان الفردي». يرى هؤلاء المفكرون أن الإسلام المتزمت 
الذي anal‏ المحاقظون. ودَعمه 'السلفيوة: والأنظمة الشياسية الشمولية قن phe‏ عليه 
الدهرء فلا بد من التخلص منه والأخذ بالإسلام الروحاني والأخلاقي «الحقيقي» بدلا منه. 
edil‏ 552 أن enLall‏ الشاي ge Ua! YY cual‏ الإسلخ الويجويي d ages! eel‏ 
القرآن والذي dale‏ النبي. ولكي نصل للمعنى الإنساني والديمقراطي الحقيقي للإسلام» 
لا بد من تأمل chy‏ جديدة gabig‏ منهجياتٍ حديثة. وهذه بدورها بحاجة لأن نتعلمها 
ونتقبلها ونطبّقها من دون أي قيود ومن أي مصدر للمعرفة» سواءً كان شرقيًا أو غربيًا. 
وعلى حد تعبير عبد الكريم سروشء المفكر الإيرانيء المعرفة ليست لها جنسية أو حقوق 
ملكية. ويرمي هذا الفصل الأخير لمتابعة الجدال حول الشريعة والديمقراطية وحقوق 
الإنسانت elit ado Le gag‏ هن مور ipai tll MALU‏ ا اوا Jei‏ 
والمرأة — الذي يديره tlle Úlla‏ مسلمون مختارون على GLE‏ محمد أركون وعبد الله 
التعيم Glide, Gilley‏ ويقيم OSI‏ من سول فارج pllall‏ الإسلامي» فى أورويا AS lly‏ 
Bail‏ 


إصلاح الفكر الإسلامي 
)5( محمد أركون: نظرة جديدة للإسلام 


cil ail‏ «النظرة الجديدة» على مجلاتٍ معيّنة من التراث الإسلامي» وهو ما أدى 
بدوره إلى قراءة جديدة لمعنى القرآن. وقد رأينا في السياق الإيرانى التحؤل من «القراءة 
Bade‏ المي إن «الغزاءة الطديدة alps‏ الان ته ومن ما رسكيو بق Eat‏ 
الطاقجه. وقد انتقل هذا بالدراسات القرآنية من التفسير إلى a gill‏ أو من ale‏ الكلام إلى 
الفلسفة. محمد أركون الجزائري المولد (المولود عام (VATA‏ هو 3a‏ فخري في جامعة 
السوريون» بباريس» ومدير مجلة «أرابيكا» وهي مجلة للدراسات العربية والإسلامية. 
وهو 145 lhe‏ ق dax dal all esas leue isl sual gill Gus‏ للخقافة 
والتراث والنصوص الإسلامية. وشاغله الأكبر هى تفكيك «المغفل Long cde‏ لا يُسمح 
بالتفكير فيه» في الفكر الإسلامي الكلاسيكي والحديثء مما يؤدي gail‏ غير مسبوق من 
«النظرة EE‏ «النطرة الحديذة للقران» إل «النظرة الجديذة Las‏ 
ويعكس الكثير من كتبه باللغة الإنجليزية والفرنسية هذا الاهتمام» مثل «المغفل عنه في 
الفكر الإسلامي المعاصر» وكذلك «نظرة جديدة للإسلام: الأسئلة الشائعة والإجابات 
غير الشائعة». بتحليل خلفياتها التاريخية والثقافية والاجتماعية والنفسية واللغوية, 
يسعى أركون لتحرير الموضوعات «المغفلة» و/أو «غير المسموح بالتفكير فيها» — مثل 
دور القانون والمجتمع المدني — من قيدهاً التقليدي والعقاتديء GAS,‏ السبيل نحو 
«إعادة sbs‏ راديكالي للعقل والمجتمع في العالم الإسلامي المعاصر» (أركون .)١ ENAA E‏ 
فموضوعات» على غرار الوحي وطبيعة القرآن والعلمانية والتصوّر الفردي كلها مغفلة 
وغير مسموح بالتفكير فيهاء بسبب هيمنة الأرثوذكسية في تاريخ الثقافة الإسلامية. ولعدم 
رغبته في الحديث عن «الثقافة» أو «المجتمع الإسلامي»» يفضّل أركون استخدام «الثقافات 
والمجتمعات المسلمة» بصيغة الجمع. 

إن نقد العقل الإسلامي pagio‏ رئيسي في مشروع أركون. فهو ينطلق من الحاجة 
لهجر ممارسة الاجتهاد الكلاسيكي المحدود والمقتصر على الإطار الإبستمولوجي الذي 
أسسه فقهاء في القرتين الثامن والتاسع GN‏ ويمضي نحو تحليلٍ نقدي حديث لبنية 
العقل الإسلامي (أركون 1547: (VV‏ تنطوي هذه الخطوة على تجاؤز US‏ من منهجية 
الدراسات الإسلامية التقليدية التي يتبعها السلمون: والتحليل التاريخي الفيلولوجي لدى 
cud chal‏ وير أركون 2381 de‏ أنه إسلاميات كلاسيكيةء التي بمجرد أن تفكك الفكر 
الإسلامي لا تخلّف سوى الأنقاض (أركون Y‏ 91:55( وهو يرى أنه ما دامت الدراسات 
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الإسلامية التقليدية لا تفعل سوى تكرار المنهج الكلاسيكي ولا SE‏ بتجديد» فسوف 
Ge osi atoll s‏ بعيدة عن alie dos ofl‏ الجشنعات السلمة العاضرة: 
والتي هي كذلك المشكلات والهموم التي تشغل مسلمي العصر الحالي. يريد أركون بنقده 
العقل الإسلامي أن يؤسس «إسلاميات تطبيقية» تتناول الموضوعات الحديثة بجدية من 
منظور إسلامي مهتم اهتمامًا حقيقيًا يستفيد من منجزات الفيلولوجيا التاريخية من دون 
الاقتصار على نقائصه (أركون ¥ ٠.)٠١ Vee‏ 
لماذا هذا الارتباط القوي بين «نقد العقل الإسلامي» و«الإسلاميات التطبيقية,؟ 
يصيب أركون إذ يشير إلى أن الإسلاميين السياسيين الحاليين عند مناقشة الموضوعات 
dda)‏ المعاصرة دائمًا ما يشيرون إلى نشأة الإسلام الجليلة باعتبارها مرحلته المجيدة 
في مجاتي التشريع والأخلاق. كما أنهم دائمًا ما يستشهدون بعصره الذهبي التاريخي 
dU BUEN RES addas:‏ المضازة: (itary eA‏ أركون أن سو :متا فد 
الإسلاميات التقليدية والكلاسيكية في مواكبة الموضوعات AW‏ للحداثة ترك ELS‏ ملأه 
علماء سياسيون والإسلاميون النشطون. وهو يشرح ما حدث خلال ثمانينيات وتسعينيات 
القرن العشرين فيقول: 
slale X‏ السياسة على الإسلام السياسي» وخصوصًا الحركات الأصوليةء 
لدرجة أنهم نجحوا في تهميش الإسلاميات الكلاسيكية» متجاهلين التطور 
المنهجي الذي تقدمه «الإسلاميات التطبيقية». وينطبق هذا الوضع على US‏ من 
الإسلاميين الكلاسيكيين» الذين ظلوا Sage‏ مقتصرين على التطبيق الفيلولوجي 
gapai Ay Lilly‏ الكلاسيكية ASM‏ «نمطية»» das‏ الموجة الجديدة 
مق 'الإسلامييق Guill‏ لم قو Goya‏ عل الفيلو ليا ن الاعات Arla)‏ 
الرئيسية (العربية والفارسية والتركية والأردية) والذين ly nad‏ بحوثهم على 
الموضوعات الاجتماعية السياسية من منظور قصير المدى. S55‏ الإسلاميات 
التطبيقية على الحاجة لممارسة أسلوب «تقدمي رجعي»» يجمع بين المنظور 
القار a‏ يعي الى SEATS‏ قضير ال لان الخطاب petal‏ كله el‏ اق 
السياق الإسلامن يشير RA Uis.‏ نشأة الإسلام parallng‏ الذهبي» Ua‏ 44 
مستخدمًا Laal)‏ كإشارات أسطورية إلى «قيم» خلّاقة — أنساق أخلاقية 
وتشريعية — والتي هي بحاجة لإعادة تقييم iis‏ لما «ial‏ «نقد العقل 
الإسلامي» (أركون QTY Y‏ 
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ومن e$‏ فإن تحديد ما إذا كان «نقد العقل الإسلامى» أو «الإسلاميات التطبيقية» هو 
ما يأتي أولاء يبدو مستحيلًا بما أنهما مرتبطان ارتباطًا شديدًا. الهدف من دراسة ذلك 
dix ail‏ هو بحث آليات إنتاج المعنى في مجتمعات النصوص المقدسة؛ سواء كانت 
يهودية gl‏ مسيحية أو مسلمة. وهو ما ينطوي على alas‏ متعدّد المباحث يستخدم ele‏ 
النفس الاجتماعي التاريخيء والأنثروبولوجيا الثقافية» وعلم العلامات (السيميوطيقا), 
ales‏ الدلالةء A‏ التأويل. 

من المكوّنات الرئيسية في هذا المشروع إعادة تعريف القرآن. يقول أركون إن OLE‏ 
في الواقع هو القرآن الشفهي الأصلء الذي Gal‏ محمد ومستمعوه GL‏ وحي من الله. 
ا ركو Sa‏ هذا edle‏ نوها SEN ceu gM cally do Cal.‏ وهو ينكين 
القرآن المكتوب الذي جمعه عثمان؛ أي المصحف. القرآن الشفهي — الخطاب — ele‏ بلغة 
وبأجناس نصية مرتبطة بموقفٍ تاريخي hae‏ وبأساليبَ تعبيرية أسطورية ورمزية. 
وهو يحتوي بالفعل على تفسير كلامي لطبيعته ولا بد أن يخضع لتحليل بنيته. وتراث 
التفسير بأكمله هو عملية استئثار مختلف فصائل المجتمع الإسلامى لهذا «الواقع». LÍ‏ 
النص في as‏ ذاته فمفتوح ريما لعددٍ لا نهائي من التفسيراتالذافية shall‏ جع استفران 
التاريخ» Sly‏ كان أنصار الأرثوذكسية Soret‏ على جعل تفسير معين وضع في مرحلة 
مبكرة من هذه العملية هو الحقيقة المطلقة. إن أي دراسة ER‏ للقرآن ولتراث التفسير 
الذي يشير إليهء لا بد أن تضع في الاعتبار أن الحقيقة الدينيةء بقَدْر ما يستطيع المسلمون 
ومعتنقو «الأديان الكتابية» الأخرى فهمهاء DG ras‏ حين توجد في علاقة ديالكتيكية 
بين النص Sab‏ والتاريخ. 

على العلماء المعاصرين استخدام أدوات علم العلامات التاريخي وعلم اللغويات 
الاجتماعي للتفرقة بين تفسيراتٍ تقليدية معيّنة للنص القرآني والمعنى المعياري الذي قد 
يحمله هذا gaill‏ لقراء العصر الحالي (فیلاند (YYY SY Y‏ ويشكو أركون قائلًا: «من 
المؤسف الاستمرار في تجاهل النقد الفلسفى للنص المقدسء وإحجام slale‏ المسلمين عن 
fhe Ye abate‏ فلك ge LAM!‏ أنها dai‏ في دعم الأساس العلمي لتاريخ المصحف 
ولاهوتية الوحي» (أركون (Yo ANE‏ ويهذا يبتعد فكر أركون عن أي تفسير دفاعي 
die‏ عالقا يخ dan]‏ الان الإسلامية؛ فهو quss‏ يحمي كي 
العرض التحليلي والنقدي للموضوع قيد النقاشء ويشير إلى احتمالات واتجاهات. ففي 
موضوع وضع المرأة Giày‏ للقرآن على سبيل JÖN‏ يفضّل أركون «التحول بالتحليل 
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والأسئلة نحو مجالات ظلت مغفلة حتى الوقت الراهن». ثم يمضي لتحليل موضوعات لم 
يكن من الممكن تعديلها في الزمن الذي ظهر فيه القرآنء ألا وهي البنى الأولية للقرابة 
وضبط السلوك الجنسي. تكشف الدراسة الأنثروبولوجية للثقافات أن 225 Úhel‏ ثقافية 
يمكن تقديسها والسمو بهاء وهذا fido‏ نشأة الفقه الإسلامي. وفي النهاية» يلتمس أركون 
لنفسه العذر «لعدم قيامه بتحليل مفصّل SLY‏ متعددة [من القرآن] cles‏ وضع المرأة 
ÓG‏ على مدى قرون. إذ لم يتم ذلك العمل das‏ في سياق نقد العقل الإسلامي» (أركون 
(WAV 4‏ 

ورغم ذلك في دراسات أخرى» خصوصًا كتابه «قراءات في القرآن» و«المغفل dic‏ 
في الفكر الإسلامي المعاصر» — خصوصًا الفصل الثاني الذي يحمل عنوان: «المكانة 
الحو والوكليفة اتا Sill‏ مكال'القرا مد — Aly doleas T ose‏ 
وسور معيّنة من القرآن ليوضّح كيف أن الأرثوذكسية الإسلامية قد تأْسّسَّتء من خلال 
التفسيرء عن طريق اختيار قراءة معيّنة وتدوينها على حساب قراءاتٍ أخرى مقبولة على 
المستويّين النصي واللغوي بدرجة أكبر. وقد مكَّنَت هذه الأساليب الانتقائية الفقهاء من 
تقديس ممارسات تقليدية معيّنة فيما oads‏ وضع المرأة والأقليات الدينية في المجتمعات 
الإسلامية. ولتحليل وضع النساء Say‏ أركون حالة وراثة من مات من المسلمين وليس 
له ورثة من الذكور. فقد cle‏ في تحليل أركون أن الآيات القرآنية في هذا الصدد (سورة 
البقرة: £Y£* AAY AA‏ وسورة النساء: (VV ANY‏ قد sgal‏ استخدامها عن عمد 
باعتماد قراءة معيّنة للحد من نصيب SLY‏ في الميراث؛ ولولا ذلكء كان سيحق لهؤلاء 
النساء كل شيء (أركون ۱۹۹۲: (V Yo‏ 

مثل ذلك التحليل أهمية عظيمةء فهو يفتح المجال لمنظورّين تاريخيّين أحدهما قصير 
المدى والآخر بعيد المدى. إذا اعتبرنا المنظور القصير المدى هو تناول شئون المرأة» فالمنظور 
بعيد Gall‏ هو Mol‏ وقبل أي شيء كشف الآلية الدينامية التي استخدمها العقل الإسلامي 
الكلاسيكي في «إنتاج المعنى»» ومن e$‏ تأسيس الإجماع الذي CI‏ لترسيخ الأرثوذكسية. 
aola‏ الخاضة ple ela Bale] | a‏ كلم coolers tl‏ الوح من all‏ اك إل 
هذا ته التي sal‏ الرحصن الذكوى este.‏ بالإسلانيات التطبيقية»: الذى كحم يز 
المنظورَين qai‏ البعيد المدى والقصير المدى. 

تكمُن الأهمية الكبرى لعمل أركون في اهتمامه بالأسئلة المنهجية التي تكاد تكون 
dik‏ في دراسات المسلمين للإسلام عموماء وللقرآن على وجه التحديد. fins‏ ما جعل 
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مفكرين مسلمين حداثيين ساعين لتطبيق منهجية حديثة يُقدّرون محاولاته بالغ التقدير. 
ويتجلى تأثيره على المفكرين في أنحاء العالم الإسلامي في ترجمة أعماله إلى الفارسية 
والتركية والإندونيسية» علاوة على العربية gil)‏ زيد AYAYAY NAAA‏ 


(Y)‏ عبد الله النعيم: الشريعة وحقوق الإنسان 
قفا ae‏ اله المحم cls adt‏ 0 ف «السودان gag‏ خاش dis d‏ حقوق اتان 
وأستاذ القانون في جامعة إيموري (أتلانتاء جورجياء الولايات المتحدة). وهو يدعو Bale‏ 
بناء الشريعة بحيث تراعي القانون الدولي وحقوق الإنسان. والنعيم أحد Nb‏ المفكر 
ا kS‏ كله الذى E E egal Lal as A le cue‏ 
Aag‏ الرده 05/6 6055 easily dia‏ إلى لفق ullis cies‏ تائم فر الهم 
الرئيسية dalah‏ في كتابه «الرسالة الثانية من الإسلام»» التي عبرت عن القرن العشرين 
بصورة أفضل. 

Soe CORR d M es‏ عل El ais Saks‏ كنت مق pads‏ اا 
لاقن Go‏ اي الكلسكرة WHI Lamy VW gh A‏ بين السوي Q bill‏ معة Bigsby‏ 
ومفهوم النسخ؛ حيث من الممكن عند SLAG‏ تعاض أن تنسخ الآية الجديدة ما جاء قبلها. 
وو Ab‏ اا oec) fais sU‏ اعا القدالة وا 
والمساواة, [gids‏ الرسالة المدنية التي ترز على القانون والنظام والطاعة. وقد حدث هذا 
أن las ties‏ قادرين على تقدين aa ll‏ المكية في سياق شه اللجزيرة الحربية ق 
القرن السابع الميلادي. إلا أنه من الممكن بل حتمي أن نعود للرسالة المكية وننسخ الرسالة 
dali‏ التي صد aaa Gull‏ الاجتماغية. والثقافية التي كان d odes: cual‏ 
إظارها في sot‏ السايع: كانت نقطة GL‏ التعيم هى رتيالة «طه الفا بان dale‏ 
القرن السابع لا تُناسب القرن العشرين الذي نعيش فيه (طه (VAAV‏ ويتطبيق مفهوم 
dato Sana I ge cal‏ جا aie trata Nh‏ القن (asl alts Ces as‏ 
وإجازتها مجددًا: وبهذا يكون هدف التعيم أساصًا هئ Bale]‏ بناء Suns Lay pill‏ تنسجم 
مع الحقوق المدنيةء وحقوق الإنسانء والقانون الدولي. ومع أن هذه المفاهيم من gU‏ 
luc‏ فزق تعلطا asic age duas. seh ASG al duod suo‏ 
الإسلامي ومجال الحداثةء يحاول أسلمة هذه المفاهيم بتقديم Bale]‏ قراءة وإعادة تفسير 
جديدة لمصادرها من أجل إعادة es‏ الشريعة. 
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agai!‏ موقف النعيم بوضوح» علينا أن نضع في اعتبارنا أنه كان من نخبة حزب 
مُعلمه dh‏ حزب الإخوان الجمهوريين» وأنه لم يستطع das‏ الخروج من Bele‏ مُعلمه.” 
لانتقاده الشديد للاشتراكية والرأسمالية على Se‏ سواء باعتبارهما من الأيديولوجيات 
الغربية» مع تقديمه الإسلام نظامًا بدي يجمع مزايا النظامّينء لم Cay‏ طه لإصلاح معنى 
الإسلام فحسبء وإنما لتحويله في الاتجاه الموضح أعلاه. علاوة على ذلكء يدعم النعيم 
ثنائيات الغربي مقابل الإسلاميء والعلماني مقابل الديني. فهىء في مقدمة ترجمة كتاب 
طه» يطرح Seay‏ نظرء أو بمعتی Gal‏ أيديولوجيتين مختلفتين» فيقول: 


«البحث able] ge‏ علمانية لن يؤدي إلا dal‏ المجال للأصوليين الذين 
فيو zac] do.‏ من نن italian oh uela‏ 
tata a qi by‏ وة ى التضوهن ella dall,‏ هن Gil gaa LAA‏ 
والمستنيرين أن يظلُوا داخل الإطار الديني ويُحاولوا تحقيق الإصلاح الذي يجعل 
الإسلام أيديولوجيا عمليةً حديثة» ab)‏ /58:1941). 


لا شك أن السعي من أجل «أيديولوجيا إسلامية» تستطيع مخاطبة غالبية الجماهير 
وكسب تأييدهم لهُو LU.‏ مشروعة» لكنه مناسب أكثر لحزب سياسي لا من أجل الدراسة. 
ومن قم لا بد أن تكون الأيديولوجيا الإسلامية مختلفة عن سائر الأيديولوجيات العالمية 
الحاليةء لتخلق بذلك فرقا بين الإصلاحّين الغربي والإسلامي. وبموجب هذه الثنائيةء لا بد 
أن يُعرف كل من الغرب والإسلام ob‏ كيان عالمي» من دون تفاوتات داخلية. فالعالم 
الإسلامي Badge dal‏ بتفاوتات محدودة» ومن e$‏ فالشريعة لها dsl‏ عامة ذات نطاق 
للتفاوت. وهو ما يعبر die‏ النعيم فيقول: «ثمّة ous.‏ للتنوع والخصوصية hla‏ وإلا 
فسيكون علينا التكلم عن دين مختلف أو نظام قانوني مختلف» (النعيم .)١5 NAA‏ 
dag pill olds Bale] gl esol Parke oj dil‏ من ei Rag‏ مو ری Bole]‏ 
النظر في المصادر وإعادة تفسيرها في سياق حديث. من الجلي أنه لا يدرك أن السياق 
الحديث للعالم الإسلامي يتحدد sleds‏ بناؤه في الوقت نفسه بسياق عالمي حديث عام 
أكثر اتساعًا. Sly‏ تحول مناطق متعددة من العالم الإسلامي duos‏ تحولات اقتصاديةٌ 
واجتماعية وثقافية وسياسيةء مع بقاء slaf‏ أخرى في منتصف ذلك التحؤلء لا يبدو أنه 
مسألة تتعارض مع مشروعه الإصلاحي. فالهدف الركيسي لمشروعه هو أسلمة المفاهيم 
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العلمانية للحريات المدنية وحقوق الإنسان والقانون Lyall‏ بإقرار حق المسلمين في تقرير 
المصير. بعبارة أخرىء رغم أن النعيم يدحض الإجابات العلمانية التي يرفضها الإسلاميون 
السياسيون رفضًا Gl‏ فهو لا يزيد على أنه يكسى هذه الإجابات نفسها بلباس إسلامي. 

يجادل النعيم بأن الشريعة التي يقدمها الإسلاميون حافلة بالموضوعات المثيرة 
«Sua‏ مثل وضع الأقليات الدينية والنساءء وحرية الاعتقاد والتعبير وتكوين الجمعيات. 
ففي الواقع» هذه الشريعة تنكر أساس القانون الدولي الحديث: 


d a5 يكال‎ Ae ota ay d] التوفيق من هذه‎ Pill aa tl, 
القانون العام في الدول المسلمة هو إعداد صيغة من القانون العام الإسلامي‎ 
gall scita ONL Seas aL نانع ميد‎ 


لأي درجة يختلف مشروع النعيم عن المحاولات المشار إليها سابقاء أو عن محاولات 
أسلمة القانون أو الثقافة أو الفلسفة أو العلوم الإنسانية؟ بِقَدْر ما يعتمد إطاره المرجعي 
على القانون المدني وحقوق الإنسان العلمانيةء فإن deg phe‏ الإصلاحي يأتي استمرارًا 
لجهودٍ أخرى تزعم أنها تسعى لنزع الطابع السياسي عن الإسلام لكنها تنتهي لشكلٍ آخر 
من التسييس رغم ذلك. إذا كان الأمر كذلك SLAs‏ فمن الصعب أن نتفق تمامًا مع جون 
فول في مقدمة GUS‏ نعيمء حين قال: 

«إن مشروعه ليس محاولة للدمج بين الفكر الغربي Sally‏ الإسلامي التقليدي 

(كما هو الحال في الغالب مع مواقف المحدّثين) ولا بمحاولة أصولية للعودة 

للمبادئ الأصلية. إنه يحاول تغيير فهم أسس الشريعة التقليدية نفسهاء لا 

(Vo: A5 إصلاحهاء (النعيم‎ 

في الواقع هذا الكتاب تحديدًاء وكتاباته dale‏ هي محاولة للدمج بين الفكر الغربي 
والمعايير الإسلامية عن طريق أسلمة الأول وتفسير الثاني من جديد داخل دائرة تأويلية 
موقيكة وفريكة a je‏ کر وا Ecco‏ اق esit] a caeca eed end‏ لا 
ينطبق على عمله. فإن «الإصلاح»» كما يزعم هو شخصيًاء pagio‏ غربي «يستحضر صورًا 
لأورويا في فترة od dll‏ السابع phe‏ والثامن عشر: صور مجتمع مدني حيث كان هناك 
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ias‏ لسلطة الكنيسة» وحيث نشأ الفصل بين الكنيسة والدولة» (النعيم NAVE‏ ۷). إلا 
أن مفهوم الإصلاح المفضل لديه ليس هو بالإحياء عن طريق الرجوع لدولة أى مجتمع 
من المزعوم والمفترض أنه La]‏ خالص: 


op‏ فكرتي التخلي عن الدين بالمعنى الغربيء أو الرجوع إلى Gale‏ مثالي 
chaha‏ أكثر. كما هو حال الكثيرين المعروفين بتأييدهم للحركة الحالية للنهضة 
الإسلاميةء لا تناسب حاجاتنا. فإننا لا نريد العودة للماضىء ولا يمكننا ذلك. 
ولا نريد تكرار - أو الانخراط في - محاكاة من أي نوع لتجربة أوروبية 
مسيحية. فإننا نحتاج بالأحرى لمنهج أصلي وأصيل خاص بناء بل علينا أن 
نحصل عليه. وهو شيءٌ يُمكننا الحصول عليه بالفعلء ما دمنا قادرين على 
مواجهة التحدي الفكري الذي Kis‏ له ias‏ بروحه وأفضل ما له من 
تقاليد» (النعيم (A : E‏ 


تلك الدعوة للأصالة المتشبّثة بالتراث» Oly‏ كانت بدرجات متفاوتة من التفسير 
الحديث لمصادره ومعاييره» هى ما تجمع بين كل المناهج الإصلاحية» سواء التى يقدمها 
الأقراد أن الؤسسات: لكا هنا Saas Ihde seas‏ السات و اتاد ية asia‏ 
الإنسان عمومًاء أو بحقوق المرأة والأطفال على وجه التحديد. Ye‏ عليها مؤسسات 
الدراسات الجنسانيةء التي أنشئت مؤخرًا في Bae‏ دول إسلامية. بعض هذه المؤسسات 
ilis‏ غير حكومية تَموّلها huinga‏ أوروبية لتقديم المعونة؛ والبعض الآخر أقامتها 
حكومات وطنية. وكلها تسعى لترسيخ هذه الحقوق داخل نطاق الثقافة الإسلامية. 
وأغلبها شعارها هو: «التغيير Sh‏ من أسفل لا من أعلى». dag‏ المشروع التابع للمعهد 
الدولي لدراسة الإسلام في العالم الحديث بعنوان «الحقوق على الصعيد المحلي» نموذجًا 
لمثل تلك الجهود." بدأ المشروع عام 2٠٠١١‏ تحت إدارة النعيم» واشتغل كاتب هذه السطور 
فيه us‏ طوال guile‏ ثم مستشارًا خارجيًا. Yes‏ خلفية الضغط الأمريكي من أجل 
الإصلاح السياسي والاجتماعي والتعليمي في العالم العربي والإسلاميء واستعراض الإدازة 
الأمريكية لقوّتها في أفغانستان والعراق» وكذلك تهديدها GS‏ من إيران وسورياء أقامت 
Bac‏ دول إسلامية وزارات لحقوق الإنسان ترأستها نساء. لكن يتناقض هذا البرهان على 
الاستعداد للامتثال مع الرفض الفكري الخطابي للإصلاح الجبري حسبما Og nes‏ عن 
ذلك في المؤتمرات والندوات في أنحاء العالم العربي والإسلامي. 
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(Y)‏ رفعت حسن وآخرون: التأويل النسوي 


كما أوضحنا سابقاء بدأ ظهور موضوع تحرير المرأة مع نهاية القرن التاسع عشر وبداية 
القرن العشرين. فقد بدأ مع رجالٍ مثل الطهطاوي ومحمد عبده وقاسم أمين في مصرء 
gal‏ نهو eclesia of‏ العام للكساء و]يمان همال ase Leod gS UAL‏ وافيم dl‏ 
اتحاد نسائي في مصر عام YA‏ وكانت طلبات عضواته في المقام الأول هى المساواة مع 
لوحال allg obla‏ فل a Salas‏ 4881 55255 هده الطالت 
للمجلس التشريعيء مُطالباتِ بوضع قيود على حقوق الرجال في موضوعات على غرار sia‏ 
الزوجات والزواج والطلاق بالاستناد للقرآن والسنة. وشارگت النساء كذلك في هذا الجدل. 
وكان من بين المشاركات شخصياتٌ بارزة مثل ملك حفني ناصف من مصر ونظيرة زين 
الذين سن سو ا ال ysis‏ لها alas sud VAYA ple GUS‏ الزوجات cales shi ls‏ 
استشهدت فيه ohh‏ قرآنية وأحاديتٌ نبوية. وقد شَّهِدَت الحركة القومية المصرية لعام 
Sall VA‏ الثوري للنساء؛ حيث cal‏ هدى شعراوي SL Shy‏ الحجاب عند عودتهن 
من مؤتمر دولي للنساء. هذه المطالب بالمساواة في الحقوق لم Bii‏ المصادر والمشاعر 
ds‏ ع ولك ك Se Uh‏ الوطدية JSR iia gl all‏ انها ل 

في ۱۹۳۰ء كان التونسي الطاهر الحداد مدهو( حسيما EE‏ أول من 
H3 P S/S es‏ ماق مال pis ais ALAN Gots‏ الو 
بشأن التوافق بين SLA‏ والقيم الحديثة الذي te‏ عنه الروّاد مثل الطهطاوي ومحمد 
osse‏ وقاسم أمين. يعتقد الحداد أن الأحكام القرآنية (Jia‏ خطوةً متقدمة عن الأعراف 
الاجتماعية قبل الإسلام نحو المزيد من المساواة بين الحقوق. إلا أن هذه المساواة في 
الحقوق ليست GE‏ في حد ذاتها. dass‏ من الاقتصار على تطبيق هذه الأحكام بعّض 
النظر عن أحوال البشر الدائمة التغيّرء لا بد أن يتعلم المسلمون «الاستراتيجية القرآنية» 
(الحداد ؟1595: (Y V‏ فهذه الاستراتيجية تشمّع على التطور والتغير وفقًا للواقع المتغيرء 
كما في مثال النسخ. ومن ّم فإنه من الضروري أن نفرّق بين ما يأتي به الإسلام ويقدّمه 
من ناحية؛ والظروف البشرية العارضة في شبه الجزيرة العربية قبل الإسلام من ناحية 
أخرى. فالقيم الجوهرية التى جاء بها الإسلام هى التوحيد والأخلاق السامية» وإقامة 
LA‏ وها إل NSN apt 2559] a E s‏ 
قبل الإسلام» من استرقاق shay‏ زوجات» التي كان على الإسلام معالجتهاء ليست إسلاميةٌ 
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في الأساس. فإذا كنا سنطبق الاستراتيجية القرآنيةء فسندرك أن التغيير يجوز عليها 
(الحداد ۱۹۹۲: (AYAY‏ 

لن يكون من قبيل المبالغة أن نقول إن الطاهر الحداد كان أول من مهد الطريق 
لحركة التأويل القرآني النسوي التي نشأت في تسعينيات القرن العشرين. في إدخالين 
من «الموسوعة RRT‏ المجلد Y‏ دار نشر بريلء لايدن ۲۰۰۲ ,5١5-1١99 Ay gual)‏ 
والجندر YAY-YAA‏ تشرح مارجوت بدران الفرق بين النسوية الإسلامية وحركات 
حقوق المرأة السابقة. فبينما ركَرّت الثانية على الحقوق» تتخذ النسوية الإسلامية رؤية 
أشمل بعض الشيء بالتركيز على المساواة بين الجنسين والعدالة الاجتماعية باعتبارهما 
مبدأين أساسيّين ومتداخلّين راسكَين في القرآن» وبدحض السلطة الحصرية للرجال في 
تعريف eal‏ فإنهم يرون أنه هبدأ أسامي وجذري أن aft‏ أفكارًا أساسية معيّنة: في 
القرآن لا يمكن أن تكون متعارضة مع Gl‏ من أجزائها. وذلك المبدأ ليس بجديد؛ فهو 
صدّى للتفرقة التي حدّدها الطاهر الحداد المذكورة cose]‏ أو المفهوم القديم للمقاصد 
الذي وضعه الفقهاء. لكن الأهم من المبدأ الأساسي هو رؤية كيفية تكشفه في الإجراء 
التأويلي. تقول مارجوت بدران إن المقاربة النسوية تنطوي على ثلاث خطوات؛ الأولى 
مراجعة الآيات التي يستشهد بها الذكور لترسيخ عدم المساواة؛ GE‏ ذكر Spall SLA‏ 
عن المساواة و وأخيرّاء تفكيك الآيات المهتمة بنواحي الاختلاف بين الذكور والإناث. 

قصة OLE!‏ عن tas aol‏ هي الموضوع الرئيسي الذي ينبغي مراجعته. رفعت 
حسن الباكستانية المولد (المولودة عام (VAY‏ التى درسّت في المملكة المتحدة ثم انتقلّت 
اف الات اة والعالمة ld LSA‏ الأضول الا ale Baglyll) guy BT‏ 
5 كلتاهما تؤكد أن القرآن» على عكس الإنجيلء لا Kad‏ حواء أي مسئولية عن 
خطيئة آدم. فالقرآن يقول إن UST Legals‏ من الثمرة المحرّمة وهبط إلى الأرض (سورة 
طه: (VY)‏ والآية الحاسمة المؤكدة هي الآية VY‏ من سورة الحجرات» حيث يُذكر أن 
التقوى هي المعيار للتمييز بين البشر. 

Li‏ من ناحية الآيات المعيّرة بوضوح عن المساواةء فالتأويل النسوي يستشهد بكل 
الآيات التي استشهّد بها الإصلاحيون منذ أوائل القرن العشرينء من دون إعطاء وجهة 
نظر إضافية. فهو يود أن القرآن يخاطب البشرء وليس الرجال وحدهم» وأن هناك 
كذلك bf‏ تُخاطب الرجال والنساء باعتبارهم متساويّين. وكما تشير رفعت حسن دومًا: 
«متساويّين عند الله؛ غير متساويّين في عين المجتمع». بيد أن ما ترب على هذه المقاربة 
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هو أن التأويل النسوي بالكاد يتطرق لقضية اللامساواة في حالة الميراث والشهادة في 
المحكمةء بما أنها غير قادرة على تجاوز التأويل الذكوري القائمة gal)‏ زيد ١٠٠5ا؛‏ 
ب). بالنسبة للمحامية عزيزة الهبري على سبيل JEU‏ إن المساواة بين الرجال 
والنساء من العناصر التي KAS‏ جوهر عقيدة الإسلامء عقيدة التوحيد؛ فهي لا تفهمها 
بمعنى توحيد الإله فحسب Gi] s‏ بمعتى الوحذة والمساواة. وحتى تؤكد (fied‏ تستحضر 
عقيدة الخلافة» التي وضعها مفسرون تقريبًا في القرن الرابع الهجري / الحادي عشر 
الميلادي ثم استغلها لاحقًا كل الإصلاحيين لتأكيد الوضع المحوري للرجل المسلم باعتباره 
Usb‏ لله sil)‏ زيد ellas .)١55-١١١ AAA‏ تحتج عزيزة الهبري Gb‏ البشر جميعًا 
خلفاء لله» بقض النظر عن نوع الجنس. 

Ay على الاختلافات بين الذكر‎ ÉS تفكيك الآيات التي‎ sas المنهج الثالثء‎ Gl 
الزوجات» والطلاق» وقوامة الرجلء والنشوز.‎ alas على الآيات التي تشير إلى‎ Gili 
الطريقة التي تُحل بها هذه المسائل في التأويل النسوي ليست بالجديدة ولا بالأصيلة.‎ 
نعامل القرآن‎ Los شأن المقارية الإصلاحية للقرآنء يواجه مشكلة أنه ما‎ ge فالتأويل‎ 
الله جل جلاله) — فإننا مُضَطَرُون لأن نجد نقطةٌ‎ as) بصفته محص نص — له مؤلف‎ 
أن يصير القرآن تحت رحمة‎ GAS مرجعية تربط بها كل التفسيرات. وهذا يستتبع‎ 
فالشيوعي يرى أن القرآن يعبّر عن الشيوعيةء والأصولي يحسبه نضا‎ ontio أيديولوجيا‎ 
والنسوي يراه نضا نسوياء وهكذا.‎ BS أصوليًا بدرجة‎ 


)£( طارق رمضان: الإسلام الأوروبي 


Kgs مون‎ Duabus fale yall ى‎ Lgs] ase] Latis. ال‎ tbat! dabo Js 
PEEN a E تقوم‎ col cds usus ا‎ 
الكاتب والمحاضر الجامعي المقيم في‎ (VAY ple طارق رمضان (المولود‎ sa الأوروبيةء‎ 
(NS العم فا‎ Seat] امن التاق‎ adis tul, tac كنيف حل روشا هو‎ 
وأبوه» زوج ابنة البنا وأقرب معاونيه» كان قد اضطر إلى الفرار من مصر بعد حظر‎ 
أوروبى لا‎ GL كل أعضائها. يُعرّف رمضان نفسه‎ alsel جماعة الإخوان وسجن أو‎ 
تجمع بين الهوية الإسلامية والهوية الأوروبية.‎ dash ينكر أصوله المسلمة لكنه يريد خلق‎ 
مليون مسلم في أوروبا لنبذ المفارقة‎ ٠١ نحو‎ sgag مع‎ ola فهو يشعْر أن الوقت قد‎ 
فصلنا المبادئ‎ là] الكائنة في الفكر الإسلامي التي تعد الإسلام نقيضا للغرب. وهذا ممكن‎ 
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الإسلامية عن ثقافتها الأصلية وزرعناها في الواقع الثقافي لأوروبا الغربية. يقول رمضان: 
bh‏ أوروبي ترعرعتٌ هتا ولا أنكر أصويي المسلمة: لكنني لا pal‏ أورويا كذلك. فبإمكان 
هويتي أن تمتزج بي شيء لا يُناقض ديني» (رمضان LB‏ عن لو كين د.ت.). ليس 
الإسلام وحده ما يستحق Bale]‏ تعريفٍ في السياق الأوروبي؛ فأوروبا هي الأخرى بحاجة 
لإعادة تعريف. يقول: lib‏ كان وجود المسلمين يؤدي بالأوروبيين للتساؤل عنهم وعما 
يؤمنون به» فهذا يجب أن يكون أمرًا إيجابيً.» ولأنه مسلمٌ OB asst‏ رمضان يُباعد 
بينه وبين الثقافة العربية وموطن الإسلام: «لا بد أن نتخلص من فكرة أن علماء العالم 
الإسلامي يستطيعون التفكير نيابة عنا. لا بد أن نبدأ في التفكير لأنفسنا» (رمضان xài‏ 
عن لو كين د.ت.). 

هل بخقا ga GLAS, gf‏ تارقن لوك الف كما oad‏ أن ages‏ البعضن؟ إن دعوت 
لإعادة قراءة النصوص الإسلامية shal‏ الاعتقادات المغلوطة داخل المجتمعات الإسلامية, 
تشابه إلى áo‏ ما دعوة لوثر للرجوع لما يُفترض أنه «النص الصافي»» Jail‏ من المفاهيم 
الخاطتة المتراكمة الكثيرة. بيد أنه في حين >55 إعادة قراءة لوثر النصوص المسيحية من 
اختكار الكثيمة وففكت ies tl SLAM‏ لكل اللغات: الأوروبية؛ فإن إعادة القزاءة الى 
يقدّمها رمضان لا تتجاوز المعايير الراسخة على ما يبدو. فليس هناك جديد في التفرقة 
التى يطرحها بين السمات العالمية والأبدية للإسلام من جهةء والسمات المؤقتة والمحدّدة 
من MAN acd IEG oe Sage‏ تمن asc,‏ تأي Sisal) oe Soll‏ 
والمعاملات - إنما هو Jia‏ كلاسيكي» وموجود منذ البداية. 

إن الوعظ ضد مفهوم «الغيرية» أو «نحن ضد الآخرين» مهم pbs‏ لكن لا بد من 
إثيات ipii‏ في المصادر الدينية؛ أي في القرآن والسنة. إلا أن رمضان غير قادر على فعل 
ذلك؛ Kes Ud GY‏ في القرآن لمفهوم التمييز ببناء حواجز بين المسلمين وغير المسلمين. 
ورغم أن أركون قد alle‏ هذه المسألة في تحليله المستفيض لسورة التوبةء فلا يبدو أن 
رمضان ملم بهذا البحث المستفيض لزميله الأوروبي (أركون ۲۰۰۲: .)1١5-55‏ أكثر 
ما يهم رمضان هو استفاضة الفقهاء في مفهومّي «دار الإسلام» sl)‏ المناطق الخاضعة 
لحكم المسلمين) و«دار الحرب» (أيء المناطق الخاضعة لحكم غير المسلمين). ومن دون 
تفكيك الأساس النصي للتفرقةء لن يحصّل Pal‏ حقيقي على الأرجح. إن AS‏ تعريف 
المذهب الحنفي لدار الإسلام as‏ من تعريف المذاهب الأخرى» سيجعل من رمضان مجتهدًا 
بالمعنى الكلاسيكي للكلمة؛ أي شخصًا Lai‏ موقفًا Ge pb‏ على غيره من المواقف المحتملة؛ 
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liag‏ لا يجعله مفكرًا حرًا حتى. وهو يقترح في هذا السياق أن نستبدل بثنائية دار الإسلام 
ودار الحرب مفهومًا جديدًا ألا وهو «دار الشهادة». ورغم أن هذا المفهوم سيجمع Las‏ 
جميع المؤمنين — المسلمين وغير المسلمين على حد سواءء وفي ذلك المسيحيون واليهود - 
الذين يتشاركون في قيم معيّنةء فإنه لا day‏ مشكلة غير المؤمنين. 

Egan‏ للمسلم الأوروبيء Gl‏ الهُويتين تأتي Syl‏ هُوية المواطن al‏ الهُوية الدينية؟ 
بعبارة آخری» هل نحن بصدد مسلم سويسري al‏ سويسري مسلم؟ وهنا يفرّق رمضان 
بين «الجنسية» و«الفلسفة». فإن جنسيته سويسرية؛ فهو مواطن سويسريء لكن فلسفته؛ 
أي رؤيته» قد تكون إسلامية: 


«حين أتحدث عن المواطنة فإنني سويسري ذو خلفية مسلمة. لكن حين أتحدث 
عن الفلسفة؛ نظرتي للحياة فإذني Aline‏ ذو جنسية سويسرية. لدينا في فرنسا 
مشكلة أي الكلمتين يأتي أولًا: مسلم فرنسي al‏ فرنسي مسلم؟ وإننا نصطنع 
مشكلة aces‏ هذه الع العبارة انها متم nha‏ بحرن مدت 
عن الفلسفةء وتسألني Legal‏ يأتي أولاء فسأقول uu]‏ مسلم. وإذا سألتني 
ye‏ العمل (all‏ والسياني: e ras pao cil‏ المسألة بهذه البساطة» cfg)‏ 


د.ت.). 


من الواضح KLE‏ أن طارق رمضان وغيره من المفكرين الذين تناولناهم أعلاهء 
باستثناء أركونء ما زالوا عالقين في مسألة الهُوية غير المحسومة. liag‏ ما dåp‏ حركة 
الإصلاح الإسلامية في واحد من اتجاهين فقطء اتجاه الجدل أو اتجاه الدفاع. 


)0( نصر أبو زيد: نظرة جديدة للشريعة والديمقراطية 
وحقوق الإنسان ووضع 4 |8 

دعوني ddl‏ بعرض موجز لوجهة نظري العلمية Lad‏ يخص مكانة النص التأسيسي 
ووضعه» وأقصد هنا القرآن. من دراستي لتاريخ التفسير الكلاسيكي ومنهجيته» Sipe‏ 
مدرگا بأنه لا tags‏ لا تفسير موضوعي ولا بريء. فقد slale JB‏ الكلام زمنًا Slug‏ 
يرشخون ميدأ تأويلنًا استنيطوه :من Thee ET‏ في القرآن (V «luae (i)‏ قسمت القران 
إلى oll‏ «متشايهات» — أي ميهمة أو غير محسومة - من aga‏ وآيات «محكمات»؛ أي 
واضحة أو محسومة من جهة أخرى. ومن e$‏ فقد اتفقوا بالمنطق على أن الآيات المحكمة 
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لا بد أن تكون المعيار لتفسيرء أو بالأحرى إزالة اللبس عنء» الآيات المتشابهات. لقد اتفقوا 
من الناحية التأويلية» لكنهم اختلفوا عند تطبيق هذا المبدأً. فقد قرّرَت كل جماعة حسب 
موقفها الكلامي ما هو المتشابه وما هو المحكم. Gy‏ النهاية» ما Ögel‏ جماعة معينة 
متشابهًا اعتبرّه المخالفون لها مُحكمًا والعكس صحيح. وهكذا بات القرآن ساحة معارك 
يحدّد فيها الخصوم مواقفهم السياسية والاجتماعية واللاهوتية. 

الفقهاء الذين كان همهم الأول المسائل الفقهية وكانوا بحاجة لمنهجية للتحقيق 
حسبما يقتضي تشريع الأحكام» حيّرهم التنوّع والتناقض اللذان شابا الأحكام الفقهية 
القرآنية من حين لآخر فيما يتعلق بمسائل النساء والزوا» والطلاق وحضانة JULY‏ 
والطعام» وما إلى ذلك. ولوضع القواعد الفقهيةء جاءوا بمنهج «النسخ» المستنيّط هو الآخر 
من OI‏ قرآنية معيّنة (سورة النحل: ١١٠؛‏ وسورة البقرة: (VT‏ حيث اعتبروا بموجبه 
الآية التي جاءت في وقت لاحق قاعدةً نهائية» مع اعتبار التي جاءت قبلها منسوخة. مرة 
أخرىء لم Lasi‏ الفقهاء لإجماع بشأن ما نسخ» فقط لأن الترتيب الزمني الفعلي للقرآن 
دائمًا كان متنازكًا ومختلفًا tale‏ ولا يزال كذلك. 

قامت إبستمولوجيا وضع الأحكام على أساس الاستنباط والاستقراء من النصوص 
التأسيسية بعد اعتماد السنة النبويةء باعتبارها Gag‏ يكافئ القرآن في مرجعيته الشرعية. 
وقد Gall‏ بهما Sias‏ ثالث sas‏ الإجماع» خصوصًا إجماع الجيل الأول. وقد رفضّه بعض 
الفقهاء لكن الغالبية dhs‏ وكان المصدر الرابع هو الاجتهاد في شكل القياس؛ وهو ما 
لم ats‏ الأخذ به. كاد الاجتهاد أن ينحصر في تطبيق آلية القياس» وهي الوصول إلى 
حل لمشكلة معيّنة فقط بمقارنتها بمشكلة مشابهة gle‏ من قبل Gl‏ من المصادر الثلاثة 
الأخرى» القرآن والسنة والإجماع. أدبياث الشريعة بأكملهاء كما جاءت في المذاهب السّنية 
الأربعة الرئيسية على الأقلء قائمة على المبادئ المذكورة أعلاه. وهذا يعني أن الشريعة من 
إنتاج البشر وليس فيها ما هو إلهي. ولا يمكن لأحد أن يدعي صلاحيتها بعيدًا عن الزمن 
والمكان. 

رجوكًا لمكانة القرآن ووضعه في هذا النسق aS SLE‏ للشريعةء لنا أن Ass‏ أن الآيات 
القرآنية التي يبدو أنها تحمل مضمونًا تشريعيًاء والتي تعد أساس الشريعة» تصل إلى 
نحو 20١‏ آية وفقًا للمصادر التراثية. Fling‏ على هذه الآيات» التى تشكّل في مجملها سدس 
القرآن بأكملهء أو ٠١‏ في BUI‏ منه. بنى الفقهاء نظامهم ا 
والاستنباط. ماذا عن نسبة ال ۸٤‏ ف BU‏ المتبقية من القرآنء إذا كان التركيز على BVT‏ 
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المائة والاهتمام بها فقط؟ في الواقع, لم Joss‏ شيء أو يُهجر؛ وإنما لعيّت النسبة المتبقية 
من القرآن دورًا مساعدًا في دعم النظام القانوني للشريعة. 5 العموم» كان على الفقهاء 
وضع last‏ مركرية اللقرآن غرفت باش ole‏ الكلية iy day AU‏ اتسن J]‏ 
خمسة مقاصد رئيسية وهي: 


(Y)‏ الحفاظ على النفس. 
(؟) الحفاظ على النسل. 
(Y)‏ الحفاظ على المال. 

)£( الحفاظ على العقل. 
)0( الحفاظ على الدين. 


d digas ami d‏ توضيح أن soldi ode‏ القسة: ستفاة بدرحة كبيرة من 
العقوبات في الإسلام. فالمقصد الأول مستنبط من العقوبة الخاصة بالقتل بغير وجه حق. 
فالقرآن يقول إن القصاص فيه Blia‏ على الحياة (سورة البقرة: (VVA-\VA‏ والمقصد 
الثاني مأخوذ خصوصًا من العقاب على ارتكاب الزنا أو الفجورء سواء كان بالثمانين 
جلدة المذكورة في القرآنء والتي يظهر لاحقًا أنها عقوبة غير المتزوجين فقطء أو الرجم 
للمتزوجين (وهو ما ليس له سند من القرآن). والمقصد الثالث مشتق من عقوية قطع يد 
السارق. والمقصد الرابع متعلق بحظر شرب الخمرء وهو ما لم يحدّد له القرآن عقوبة. 
فقد جاءت العقوية لاحقاء بعد وفاة النبى. أما الحفاظ على الدين فهو مقصد يبدو أنه 
es idus al‏ ككل امرك ay‏ هه الفقهاء لاحقًا؛ فإن القرآن نفسه لا Shy‏ أي 
عقاب في الدنيا لأولتك الذين ارتدُوا عن الإسلام» بعد أن آمنوا به. Lal‏ ما يذكُره القرآن فهو 
عقاب atit‏ دإ igit II ES esta ats WYK Guil‏ لخ celsi dit.‏ واو 44 
الا (سورة آل عمران: Ae‏ وسورة النساء: (VYV‏ رغم WS‏ فقد افك لاحقًا 
عقوية القتلء لأسباب سياسية في أغلبها؛ فقد كانت ias‏ السلطات السياسية مقترنةٌ 
بحماية الإسلام. ٠‏ 

إذا Gas‏ سياقيًا في أغلبية الأحكام الشرعية القرآنية المسماة بالحدود (مثل عقوية 
الزناء أو السرقةء أو الحرابةء أو القتل)» فمن المنطقى أن نسأل: هل sla‏ الإسلام بهذه 
الأحكام في الأصل لتكون إسلاميةٌ بذلك؟ الإجابة هي 4E este DLE ed‏ سابقة 
للإسلام عمومًا. جاءت بعض العقوبات من القانون الروماني Lass‏ التراث اليهوديء فيما 
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انتمت عقوياتٌ أخرى GLU‏ أقدم. أما في عصرنا الحديث حيث الاهتمام بحقوق الإنسان 
واحترام سلامة الجسد البشريء فلا يمكن اعتبار بتر أعضاء من الجسم أو الإعدام عقوبات 
as‏ أقرّها الله. Glo Udy‏ أخرى من الشريعة بحاجة هي الأخرى للمراجعة وإعادة 
bill‏ مثل تلك الخاصة بحقوق الأقليات Abal‏ وحقوق SLM‏ وحقوق الإنسان في 
العموم. ستبيّن المعرفة بسياق الحكم القرآنى وفحص بنيته اللغوية والأسلوبية — بصفته 
خطابًا — أن مهمة الفقهاء كانت أساسًا كشف معناه وإعادة معالجة هذا المعنى في 
سياقات اجتماعية متنوعة. القرآن ليس في حد ذاته GUS‏ قانون؛ فكما رأينا هناء الأحكام 
الشرعية مذكورة بأسلوب خطابيء وهي تذل على سياق من الاهتمام بالحاجات البشرية في 
زمن معين. وهذا بدوره يتيح تكييف «المعنى» المقصود حسب كل نموذج للمعنى. والقرآن 
بصفته خطابًا يتيح اختيارات متعددة وحلولًا متنوعةء وكذلك Vlas‏ مفتوحًا للفهم. 
وختامًا أقول إن الادعاء Gb‏ أدبيات الشريعة ملزمة لكل المجتمعات المسلمة» بغض 
النظر عن الزمان والمكان» إنما هو نسب لصفة الألوهية لإنتاج فكري تاريخي بشري. ll‏ 
كان الأمر كذلك» فليس هناك ما يُلزم بإقامة دولة دينية يزعم أنها إسلامية. فهذا المطلب 
ليس سوى دعوة أيديولوجية لإقامة سلطة دينية سياسية لا مجال لمساءلتها؛ ومن شأنه 
إقامة نظام ديكتاتوري بغيض من جديد على حساب البعد الروحاني والأخلاقي للإسلام. 
مسألة الشريعة ومناداة حركات الإسلام السياسي بالإسراع بتطبيقها as‏ الكثير من 
الجدالات والنزاعات في أنحاء العالم الإسلامى. وقد وصلّت هذه الجدالات لذروتها عقب 
إنشاء الجمهورية الإسلامية في إيران ومحاولة الكثير من حكومات الدول ذات الأغلبية 
المسلمة أن gold‏ مطالبات الإسلاميين بتطبيق الشريعة بتعديل التشريعات القائمة. 
Lil‏ مسألة الديمقراطيةء فقد اختصرها خطاب الإسلاميين الْموجه للشريعة في المفهوم 
الكلاسيكى للشورى. لقد Lis‏ الإسلام في بيئة تقليدية. وهو ما انعكس في الكثير من 
سماته. واليوم» يعيش الناس في أوروياء والشرق الأوسطء والكثير من المجتمعات الإسلامية 
الأخرىء» في olin‏ حديثة أو في سبيلها للتحديث وهي تختلف كثيرًا عن البيئة التي ظهر 
فيها القرآن. إن مجتمعاتها تتسم بتنوع الرؤى والهُويات والاهتمامات. والسبيل لمواكبة 
التعدّدية في مجال السياسة هو إحدى المشكلات الرئيسية في العالم الحديث. oa‏ بعض 
الآيات القرآنية على وجوب تشاور رئيس القوم مع dags‏ (سورة الشورى: (YA‏ ولهذا 
sáa Gas‏ جدًا في البيئة التقليديةء وهو الأخذ بالشورى dul,‏ من أعلى لأسفل» لكن 
دون التوغل في الطبقات الدنيا. ومثل تلك الشورى ليست ديمقراطية البناء بالطبع؛ فهى 
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تشكل جزءًا من نظام سلطوي أو أوتوقراطي. إذنء ما معنى الشورى في البيئة الحالية؛ أي 
في alle‏ تعذدي يواجه مشكلات المشاركة السياسية الجماعية والشورى الواسعة المجال؟ 
ما نوع الشورى الذي نتحدث عنه فعلًا؟ كيف يمكن رأب الفجوة بين المفاهيم القديمة 
والعالم الحديث بتعدّديته وطابعه السياسي؟ 

ما أقصده هو أن الشورى كانت ممارسة من قبل الإسلام والمجتمع الإسلامى. فقد 
كانت وسيلة للأخلاق الاجتماعية انطوت على التداول بين شيوخ القبائل فيما sods‏ العمل 
في موقفٍ Le‏ علاوة على ذلك» رغم أن القرآن يخبرنا أن الرسول كان يتشاور في شئون 
معينة» فهذا الأسلوب لم ob‏ به الإسلام. إنه ظاهرة تاريخيةء وأنا أزعم أنها ome‏ 
تاريخية. أما ما أراه عند وضع القرآن في سياقه في هذه الحالة فهو أنه في السياق السابق 
للإسلام كان من Bale‏ رؤساء القبائل أن يلتقوا في مكان محدد aud‏ دار الندوة. فكان 
من الوارد أن يلتقوا في مناسباتٍ متعددة لمناقشة مشكلات النبي الجديد. يُوجد الآن مجلس 
شورى في السعودية. فقد أقيم منذ بضع سنوات» (fads‏ كل أعضائه بأمر ملكي إلا أن 
الشورى لا يمكن أن تتطور لشيءٍ ديمقراطي لأنها تقليدية. ومن Lab‏ أعم» لا بد أن 
تقوم النظرية السياسية على حقيقة أنه لا تُوجد نظرية سياسية في الإسلام» كما جاء 
في القرآن؛ فلا توجد مبادئ سياسيةء ولا حتى للمجتمع التقليدي. والمذكور عن المجتمع 
التقليدي وصفي بالأحرى. فإنه لا يخبر المسلمين بما يجب alae‏ وبناءً على ذلك فإنه لا 
يُوجد نظام سياسي في القرآن؛ ولا هو يذكر أي شيء عن الدولة sh‏ حُكمها. ومن OB e$‏ 
المجال مفتوح أمام المسلمين ليختاروا ما يريدونه؛ وبالتالي فليس الإسلام ما يقف ضد 
الديمقراطية أو التقدم أو الحداثة. 

عند هذه Aba!‏ لا بد أن أتناول موضوع الركود الاجتماعي والسياسي في المجتمعات 
المسلمة. فالإسلام ليس هو غير القادر على تقيّل الحداثةء وإنما المسلمون المعاصرون. 
العائق الحقيقي في سبيل التحديث هو الفكر المسلم» لا سيما الطريقة التي els‏ بها 
المسلمون التفكير منذ زمن طويل. agil‏ خائفون. ويعتقدون أن الحداثة ستّضعف دينهم 
ور ولت الهوية كانه Eus‏ بالدين حه راق eif eSB Niky uat]‏ 
الحديث للعالم الإسلامى وعلاقته بأوروبا. بعد إشارتي مرارًا ل «الوضع في السياق» 
و«إعادة الوضع في السياق» باعتبارهما عمليكينء of‏ بالأحرى إجراءين» ida gia‏ للتفرقة 
بين التاريخي والعام» والعَرّضي والأساسي في رسالة obal‏ وبالتالي في مضمون الإسلام 
LAU‏ فمن المناسب الآن أن أوضّح للقارئ المدى الذي Seay‏ إليه في التأويل القرآني 
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الخاص بي. لقد Shy‏ بتأييد فكرة أن القرآن نص لا بد أن يخضع لتحليلٍ نصي. Bs‏ 
كتابي» «مفهوم النص» (الذي تشر JÄ‏ مرة عام iai (AAA.‏ البُعدين التاريخي 
واللغوي للقرآن بإعادة قراءة العلوم الكلاسيكية للقرآن قراءةً نقدية» مستنتمًا أن القرآن 
Gee sts EEE‏ أن eate E‏ جنا EES SE adl chis‏ فق خلال 
بناء لغوي محدد. E3855‏ على أنه رغم أن القرآن صار منتج الثقافة Basal‏ فعلى أي 
محاولة تأويل حقيقية أن تضع في اعتبارها الثقافة السابقة للإسلام كسياق رئيسي» فمن 
a aa‏ الوا Í Trae doe‏ 

By‏ محاضرتي الافتتاحية عام ٠٠٠١‏ عند تعييني أستادًا لكرسي كليفرينخا للقانون 
والحرية والمسئولية في جامعة Ga‏ والذي يشغله صاحبه مدة عام واحد Saal‏ البُعد 
الإنساني للبُعدّين التاريخى والثقافي للقرآن. وبذلك أكون قد Sadi‏ مفهوم القرآن باعتباره 
Tiaa‏ للتواصل بين الإله والبشر. فتحت عنوان «القرآن: التواصل بين الله والإنسان»» حاولتُ 
الاستفاضة في قراءتي وتفسيري الجديدّين ل «العلوم القرآنية»» لا سيما العلوم التي تتناول 
ls‏ القران y dao‏ كو وق d ers Sui‏ هده الوم Rd As‏ م القاريات zat‏ 
هنها ple‏ الدلالة ales‏ العلامات» إلى ile‏ النقد التازيقى وعلم التأويل» وهي لا i$‏ 
غموما ولا تلقى acd‏ ج الدراسات القرافية التقليدية بق العا الإسلامى: ف كرك عن 
sail‏ «الرأمي» من الوحي؛ آي» عملية الاتصال بين الله والنبي محمد التي نتج عنها 
القرآن: tbe‏ الاتضال gall‏ الذي استغرق. أكثن dia Y go‏ انت خطايات مت دة 
(في شكل آيات وسور قصيرة وطويلة). وكان لهذه الخطابات ترتيبٌ زمني في الأصلء 
aX‏ انك بق dee‏ الو dus‏ خر S geil‏ وضو الصف chaualf)‏ 
العثماني). فقد استبدل به ما يُعرف الآن باسم «ترتيب التلاوة»» أو كما يُسمّيه أركون: 
«النص الرسمي المغلّق». حسب وجهة النظر التقليديةء حُفظ القرآن على LST‏ وجه في 
Kå‏ شفوي من البداية addy‏ في حياة الرسول of‏ بعد Glis‏ بفترة قصيرة حين «جمّعه» 
وره الضهابة JW‏ هرة. aiias‏ أن Gall‏ رن age Q LSS So LIS‏ الخليفة 51« 
عثمان (151-745). ثم كان اعتماد النص بالتشكيل في صورته الذهائية في أوائل القرن 
العاشر الميلادي. وحتى إذا كنا سنتبنّى وجهة النظر التقليدية بلا تفنيدء فمن المهم أن 
ندرك بعدًا بشريًا آخر موجودًا في عملية التدوين coda‏ ألا وهو Bale]‏ الترتيب في البداية» 
ثم وضع علامات التشكيل لاحقًا للنص الخالي من التشكيل gil)‏ زيد ١٠٠٠ب).‏ 

لانهماكي الشديد في الجدال حول LLAS‏ اليوم ALI‏ بشأن تحديث الفكر الإسلامي 
gl;‏ اة Sas aii atlas‏ أدرك أن MS‏ من الحداشين pgaguads‏ يحاذلون دهم 
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موقفهم بالقرآن بالاحتجاج ob‏ نص» سواء ضمنيًا أو صراحةء شأنهم في ذلك شأن slale‏ 
الكلام الكلاسيكيين بالضبط. وبصفته نصّاء لا بد أن يكون GL‏ من التناقض» بما أنه 
من عند الله. Gs‏ كان ما يريد المفسر ABLE]‏ فإنه دائمًا ما كان يستخدم الخلفية التاريخية 
3 التحقق أو التبرير؛ فالتاريخ قابل هو الآخر لقراءات متعددة» على كل حال. slale Jiag‏ 
الكلام والفقهاء الكلاسيكيينء يحاول أنصار ple‏ التأويل الحديث التعبير عن مواقفهم 
بخلق نقطة مرجعية يمكن الاحتجاج بأنها ole‏ أي» الحقيقة المحسومة والأبدية. LÍ‏ 
giles‏ الحداثة فإنهم سيغيّرون النقطة المرجعية لادعاء العكس فحسب. 

كما قلت سابقًا في تعليقي النقدي على التأويل النسويء ما دمنا نعامل القرآن 
كنص فقط gag)‏ ما ينطوي على مبداً المؤلف؛ مؤلف سماويء وهو (Ad‏ فالطريقة 
الوحيدة هي العثور على نقطة مرجعية ثربط بها كل هذه التفسيرات. بيد أن هذا سيؤدي 
لجعل القرآن تحت رحمة أيديولوجيا المفسر؛ فالقرآن من وجهة نظر الشيوعي سيُوحي 
بالشيوعية» وسيرى الأصولي أن القرآن نص شديد الأصوليةء وستقول مؤيدة حقوق BLU‏ 
إنه نص نسوي. لذلك فإنني في محاضرتي الافتتاحية حين شغلث كرسي ي ابن رشد للإسلام 
والإنسانية في جامعة الإنسانيات في أوتريخت AST Gass (Y+ 5 gla YV)‏ في فرضيتي 
عن الجانب البشري للقرآنء منتقلًا من البعد الرأسي إلى البعد «الأفقي». وأقصد بالبعد 
الأفقى شينًا أكبر من التدوين» sese tl‏ أنه نشر النبى لرسالة القرآن على 
مزال sad be gl col) aif ans‏ أرعوى كش الزينالة من pl! oai. JIS‏ ها 
أقصده هو البعد المضمن في بناء الإسلام والذي كان Gla‏ خلال عملية التواصل الفعلية. 
لن يكون إدراك هذا البعد الأفقي Saa‏ إلا إذا تحوّلنا بإطار مفاهيمنا من اعتبار القرآن 
«نصًا» إلى o biel‏ «خطابًا» (أبو is “8 m‏ 

Lasts‏ اعتير العلماء المسلمون ies‏ منذ لحظة تدوينه وحتى cu‏ الراهن. 
بيد Gal‏ إذا انتبهنا للقرآن باعتباره p‏ أو خطابات» فلن يعود من الكافي أن نُعيد وضع 
جزء أو أكثر منه في سياقه لمقاومة الحرفية والأصوليةء أو مقاومة ممارسة تاريخية معيّنة 
لا تبدى ملائمة في سياقنا الحديث. GUL‏ لن يكفي الاستعانة بعلم التأويل الحديث لتبرير 
تاريخية ومن e$‏ نسبية كل Gad‏ للفهم» مع الادعاء بأن تفسيرنا الحديث lols Cuil‏ 
في نفس الوقت. فهذه المقاربات القاصرة تسفر عن تأويلات جدلية أو دفاعية. ومن دون 
إعادة النظر في القرآن ومن دون Bale]‏ التفكير فيه بوضعه الحي € «خطاب»» سواء في 
المجال الأكاديمي أو في الحياة اليوميةء لن يمكن الوصول Lobl‏ ديمقراطي ومنفتح. 
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لكن IU‏ يجب أن يكون التأويل ديمقراطيًا ومنفتهًا؟ لأنه يتعلق بمعنى الحياة. إذا 
كنا نريد بحق Syed‏ الفكر الديني من سلطة الاحتكار» سواء سياسية أو اجتماعية أو 
دينية» ونريد تمكين جموع المؤمنين من صياغة cq Gaon‏ فعلينا بناء تأويل ديمقراطي 
ومنفتح. التنوع التجريبي للمعنى الديني هو جزء من التنوع البشري بشأن معنى الحياة 
في العموم» وهو ما يُفترض أنه قيمة إيجابية في سياق الحياة الحديثة. ولإعادة الربط بين 
مسألة معنى القرآن ومسألة معنى الحياةء من الضروري أن نشير إلى أن القرآن كان gU‏ 
حوار وجدال ومحاجاة وقبول ورفض» مع أعراف وعادات وثقافة سابقة على الإسلام 
aS‏ ها حه ;&le Bas SUS Rely, doo cor‏ 


هوامش 
(Y)‏ يقر أركون صراحة b‏ بصكه مصطلحات مثل «الإسلاميات التطبيقية» كان 


gid gias‏ مجموعة من اختصاصيي الأنثروبولوجيا الذين بدءوا ممارسة الأنثرويولوجيا 
التطييقية. 


(Y)‏ كان النقد اللاذع الذي agg‏ طه للفرع السوداني للإخوان المسلمين لتحالفهم مع 
النظام السياسي وراء اتخاذه اسم «الجمهوريين» لجماعته. هذا هو السياق الأيديولوجى 
السياسي لنشأة الجماعةء التى بالكاد تُعد حزيًا. 

ads (Y)‏ المعهد الدولي P‏ الإسلام في العالم الحديث في لايدن. ويمكن العثور على 
تفاصيل المشروع وأهدافه ونظامه وأنشطته على الموقع التالي: .www.isim.nl‏ 


NNA 


هل هناك احتمالٌ حقيقي أن giai‏ إصلاحٌ فعلي من دون التشبث المستمر بالتراثء 
لا سيما التراث call‏ لتبرير وتسويغ قبول الإصلاح؟ يبدو أن gas‏ الالتباس بشأن 
الحداثةء تلك الصورة المتناقضة للحداثة باعتبارها Eire‏ غرييًا والمساواة بين التحديث 
والتغريب» لا يزال مسيطرًا. وقد صار EL Seli‏ أكثر منذ أحداث الحادي عشر من 
سبتمبر V‏ حيث JB‏ يروج له بعدها دون Bia‏ في وسائل الإعلام العالمية. ومن دون 
التحول عن نسّق الرؤيتين المستقلتين للعالم» الرؤية الغربية» والرؤية الإسلامية» سنظل 
في طريق مسدود. وكما ESI‏ في محاضرتي الافتتاحية لقبولي لكرسي ابن رشد: 


Qt: 


säh‏ أصبح العالّم بالفعل — سواء GIST‏ ذلك جيدًا Éu af‏ — 4553 صغير 
واحدة لا يمكن لثقافة منغلقة منعزلة أن تواصل Sal‏ فيهاء هذا إن كان 
لمثل هذه الثقافة وجودٌ في الأساس. على الثقافات أن تتفاوضء عليها أن asd‏ 
وتأخذء عليها أن pad‏ وتستعيرء وليس ذلك بظاهرة جديدة أو مبتدعة في سياق 
العولمة الحديث. تاريخ ثقافات العالّم يخبرنا أنَّ موجة الحضارة قد Gils‏ على 
الأرجح في مكان ما حول أحواض الأنهار» Lay‏ في أفريقيا جنوب الصحراء 
الكيرى أن pes‏ أو العراق» ob‏ انتقلت إلى اليونان Loses cules‏ إل Grill‏ 
الأوسط في صورة الثقافة الهيلينية. ومع ظهور الإسلام: بزعّت ثقافة جديدة 
استوعبت عناص الثقافة الهيلينية وكذلك الهندية والإيرانية وأعادت صياغتهاء 
ثم انتقلت هذه الثقافة الجديدة إلى العالّم الغربي الجديد عبر إسبانيا وصقلية. 
هل لي أن Í‏ هنا الفيلسوف المسلم ابن رشدء الذي يُعرّف في السياقات 
اللاتينية باسم أفيروسء وأهمية كتاباته في التوليف بين الإرث الأرسطي والإرث 
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الإسلاميء لينتشر بذلك ضوءٌ فكريٌّ جديد في خضم عصور الظلام في أوروبا؟» 
al)‏ زيد 4١٠٠ب: AV‏ 


ثم اختتمت بسؤال مفتوح» أود أن أختم به هذا الكتاب LAÍ‏ 


Ja‏ المسلمون مستعدون لتناول القرآن بنظرة جديدة SY pl‏ هل من الممكن 
أن نفكّر في الخيارات المفتوحة التي يُتيحها لنا الخطاب القرآني ونُعيد النظر 
في المعنى الثابت الذي يطرحه علينا العلماء التقليديون؟ بعبارة أخرى. إلى & 
مدّى سيتطور إصلاح الفكر الإسلامي؟ إِنَّ هذا السؤال يستوجب أن نستدعي 
إلى مناقشتنا العلاقة بين الغرب والعالم الإسلامي. كيف تور هذه العلاقة في 
الكيفية التي يعمل بها المسلمون على «إعادة النظر» في تراثهم لتحديث حيواتهم 
دون التخلي عن قوتهم الروحانية» لا سيما في ضوء المشروع الاستعماري 
لأمريكا؟ يؤسفني أن الإجابة ليست إيجابية لا سيما مع السياسة الاستعمارية 
الجديدة لأمريكا. USS‏ من المشروع الأمريكي الاستعماري والإمبريالي الجديدء 
وبناء مناطق منعزلة في الشرق الأوسطء سيؤيد على الأرجح — من بين quam‏ 
الخطابات الموجودة في الفكر الإسلامى المعاصر — الخطابٌ الأكثر إقصائية 
وتشجيعًا على العزلة. إِنَّ هذه المشاريع الاستعمارية لا تترك للأشخاص Gi‏ 
خيار آخر سوى SU‏ مع تأويل الإسلام بصفته أيديولوجيا للمقاومة؛ تأويل 
الباكستاني المودودي الذي يقسّم العالّم إلى خَصمَينء وهو تأويل ينعكس صداه 
في الكتاب الذي ألّفه هنتنجتون بعنوان «صراع الحضارات». Lule‏ إذن أن ننتبه 
ol‏ نحرص على توحيد جهودنا لمكافحة كلا الزعمّين وتبعاتهما بجميع الطرق 
الديمقراطية الممكنة» sd)‏ زيد (WAVY 2 oY + E‏ 
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